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كنا قد طبعنا هذا الكتاب بعنوان «القرآن وعلم القراءة» 
وذلك لأسباب ذكرناها في الطبعة الأولى. وإننا لنرى من 
الضروري بعد أن زال اللبس وأسبابه أن تعود إلى عنوان 
الكتاب الأصلي. ولقد نعلم أن القارئ سيتفاعل إيجابياً مع 
عملنا هذاء لأننا سنعود به إلى شيئين في وقت واحد: أولا. 
سيجد العنوان الأصلي للكتاب وهو «إعادة قراءة القرآن». 
ثانياًء سيجد أن هذا العنوان يحيل إلى القراءة بوصفها فعلاً 
من أفعال الكتابة نفسها. وإنه إذ يعي هذا الأمر فسيكون له 
مع القرآن شأن كما كان ذلك مع «جاك بيرك». 

هذان الأمران هما في الحقيقة جوهر كل عملية 
إبداعية. سواء كان ذلك في النص المكتوب أم كان ذلك في 
النص المقروء أو المنقود. وإن لنرجو أن يفيد هذا التنبيه 
فينظر القارئ كيف يجني الفائدة والثمرة في هذا الكتاب. 


بر ماود 


بقلم : د. محمود عکام 


"إعادة قراءة القرآن الکریم" "هکذا آراد جاك بيرك" أن یکون عنوان 
دراسته تلك التي بين أيديناء وإنها لمصطلحات غدت في عالم اليوم جد مبتولة بله 
مبحوئة. فأما الإعادة فتجديد إذ لا معنى لإعادة لا تحمل إفادةء وما التجديد إلا 
إفادة من معطيات الزمن ومستجدات العصر وتجشین كل الوسائل والأساليب 
لاستنفاذ ما في النص من معان خزونة ودلالات مخبوءة وأبعاد كامنةء ولقد طال 
الزمان على الإعادة الجادة الواعية الواعدة ياعادات أخرى تناسب عصورها 
القادمة وأزمنتها الأتية. 

وأما القراءة ففقه واستنباط واستنتاج واستخراج أو هي جمل عمليات 
البحث الصادق العام في المفهوم والحكم والقضيةء وم تكن القراءة - يوماً- 
مقصورة على مستودعات السطور وحفوظات الصدور بل هي عملية تلاس 
كل كائن وتباشر كل دافع وتسري على كل ما يمكن أن تساقط عليه الحواس 
" المدركة اطامعة الرابطة. ٠ ١‏ 

وإعادة القراءة: ياضافة الإعادة إلى القراءة تعني تجديد استنباط وتوسيع 
دوائر الاستنتاج وتوليد دلائل وتجنيد نتاج اللغة والاجتماع والنطق والأناسة 
والصوت والبلاغة وال ركيب والآثار للحصول على مفهوم - معالم منظومة 
إنسانية واعية هادفة. 

وإذ تتوجه إعادة القراءة للقرآن الكريم وتضاف إليه وکل عليه 
وتصب على النص المقدس فإننا نغدو أمام معادلة اللسبي والمطلق وعلينا حل هذه 
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العادلة قاری من النسبي تلمس مرادات الطلق في الزمن العام والزمن اخاص 
الذي تتحرك فيه مقاربة ما من المقاربات التوالية العابعة وفق الأزمان الخاصة 
العددق ولکل وجهته في تحديد إطار الزمن الخاص ورسم حلقته التي تشكل في 
النهاية مع بقية اخلقات سلسلة الزمن العام وهذا ما أراد "جاك بيرك" الخوض 
فيه حين خصّص قسما من دراسته التي بين أيدينا للزمان في القرآن الكريم ولكنه 
لم يكن ذاك الصياد الاهر في رصد ملاحه وتبيان E E‏ و 
"الزمن الطلق - الزمن العام - الزمن الخاص"؛ وعلی کل فالعادلة فا مرمی آخر 
ومنحی آخر حين تتجه في حلها إلى تلمس مرادات الطلق لنحوفا إلى أفكار 
نتداوها فيما بينناء وتتبدی المشكلة المستعصية حين يحكم بعضنا بشان آفکاره 
على آنها صورة مائلة عن المرادات المطلقة ع ادن 
ساحات التمرد وبراري العصيان ويختمها بختم الرفض دون هوادة أو تقصير 


٠‏ وهنا تبرز قضية وجوب البحث عن "معيار" وقد حاول "جاك بيرك" 
ذلك ولکنه - - أيضاً - لم يصل إلى حدد أو معالم حدّد وإغا وقف عند مشارف 
الارادةء والارادة اادة في الوصول إليهء ولعلي إذ آذکر "لعیار" فاني لا آجد 
أفضل من "نسق عام" أو "روح عامة" هذا النص القدس "القرآن الکریم 
وامتلاك ناصية الاضطلاع بالسق العام أو الروح العامة أو السمة الجامعة سب 
فوق اللغة امنينة مروراً واعياً على الحلقة الأولى من سلسلة الزمن القرآني العام 
والتي تعد الإمامة لبقية الحلقات, وقد كان الفاعل الرائد المنتج فيها حمدا صلى 
الله عليه وسلم» وهو - بحق - - الأولّى من بين الناس عامة فاعلاً وخاملاً في فهسم 
المرادات وتييان القاصد وتوضيح الغوابت وتحديد المتغيرات؛ مادام القرآن 
الكريم قد نزل عليه وأوكل | لله جل شأنه تييانه إليه ط( وأنزلنا إليك الذكر لین 
ناس ما نل إليهم » وهو مَنْ هه الله ليكون الطرف الانساني المستقبل في 
العادلة الآنفة الذ کر ول تكن تهيتته إلا اصطفاء واقتداراً على التحمل لمنطوق 
الکلام القديم ومفاهیمه التجددة دائماء وما تلك الفاهیم الو ار دة بعدنذ, إلا 


تفصيل ا أجل في تلافیف عقل النبوة وهذا الذي نطلق عليه اليوم "أبعاد الوافع 
لکوامن الرمز". 


وفي النهاية تبقى دراسة "بيرك" دراسة جادة واعية استطاع فيها الدارس 

البحالة العروف بسمات التعرف وببصمات العمق تقديم فاتحة في مجال خدمة 
الشص القدس القر آن الکریم عبر التسجدات الأسلوبية والعطیات الزميية 
والرژی البنيوية وکاني به يدعو آرباب اللسان ورواد البنية وعلماء الزمن 
واجادین في ابتغاء العیار إلى التواصل مع نص یز حضارة أمة من سواها من 
الحضارات» فلعل مفرزات عقل النسبي تستلم لواء الاقعدار في ملامسة اص 
القدیم الذي لم تعهد البشرية -حتى اليوم- له نظيرا في مستوبي التولیق نسبة 
للخالق؛ والتحقيق مولا نوعياً لمساحة الإنسان في كل تضاريسها «إوبالخق أنزلناه 
وباحق نزل). 


وإنها لفرصة أخوة آغتمها لأسجل كبير شكر للمزجم الأستاذ الدكتور 

منذر عياشي صاحب اللطف والفضل والفهم فلقد أحسن الانتقاء وهو یرجم 

وأجاد في إبراز معا الکتاب بمظهر عربي دقيق» وحسن ظنه في إذ طلب مني أن 

أقدّم, فله شكري خدماته في عام "علم الدلالة" وتقديري لجهوده في ميادين 

النزجمة النافعة؛ والأمل عريض في أن نبقى في ساحة التلاقي على العلم والبحث 

٠‏ والدراسة» وخير التعاون ما كان على الکلمةء وروعة العلم ما أدى إلى خدمة 
الإنسان صاحب الأمانة. 

وا لله هو المبتغى. 
الشهباء 17/ رمضان | 1416 
د. محمود عكام 
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قراءة الذات للقرآن 
بقلم د. منذر عياشي 


فاتحة القراءة: 


إذا كان كتاب "جاك بيرك" الذي نقدمه للقارئ العربي بمفل قراءة 
الآخر للقرآن؛ بكل ما تنطوي عليه من محاولة للبقاء في إطار الموضوعية 
والنزاهة, فإننا في هذه الفاتحة, نود بعد أن وضعنا كل تعليقاتنا النقدية على 
هوامش الكتاب» أن نقدم قراءة الذات للقرآن. وإن هذه القراءة لتخرج 
عن مفهومها التقليدي لمعنى الفعل "قرأ" في المعجم الدلالي للغةء لتصبح علما 
كان السلف الصالح قد أرهص له ياشارات هنا وهناك في التفاسير الختلفة 
وفي کتب "علم الأصول" على تعد‌دها وتباینها واختلاف مناهجها. 

وإننا لنحسب أن هذه الارهاصات إذا ما جعت في إطار منهجي 
ونظري فإنها ستكون فاتحة لعصر جديد من عصور "عالم الكتابة" و "علم 
القراءة" و "علم اللسان". ذلك لأنها تضمنت. بالإضافة إلى الفقه في الدين» 
العلم باللغة, والعلم بالأدب» و العلم بالخطاب واجناسه والعلم بالئنص 
ومكوناته. وسارت بنفسها مساراً لسانياء وأسلوبياء وسیمولوجیا, يكاد الرء 
يحسب أنه آمام أحدث ما آنتجه عصرنا لعلم القراءة . 

ولكي لایطول بنا هذا التقدیم نود أن نتکلم عن نقطتین : الأولى 
ونتناول فیها اتجاهات البحث الدلالي عند العرب. والثانية» ونتحدث فیها 
عن حضارة اللص, وتول الشخص. ولقد نری آننا. على الرغم من الإيجاز 
الذي سنقوم به, سنقدم قراءة رآینا أن نسمیها "قراءة الذات للقرآن" في 
مقابل قراءة "جاك بيرك" التي نسمیها "قراءة الآخر للقرآن". 


آ- الاتجاهات: 

يمكن للمرء أن یستخلص مسن استقرائه للبحث الدلالي عند 
الأصوليين سمات اتجاهات ثلاثة, تتمايز فيما بينها نظرياء ولکنها تتلازم عملياً 
على صعيد البحث والممارسة. 
1- الاتجاه الأول: ويرتهن في وجوده إلى البعد الحضاري. ذلك لأن أثر هذا 
البعد كان بينا في أمرين: الأول» ويتعلق باللغة نفسها. الشاني» ويتعلق 
بالدرس اللغوي بوصفه لغة دراسة للغة. أما الاول فقد تجلى في التطور 
الدلالي الذي أصاب اللغة. وأما الشاني» فقد تجلى في جعل الدرس فده 
الظاهرة مرتبطا ضرورة بالنسق الحضاري ذاته. فتطور اللغة دلالة» لايكون 
إلا نتيجة لتطور استعماها حضارة. ذلك لأن الحضارة وخاصة الإسلامية 
وجود يقوم على اللغة» وهي أيضاً دحض لفاهيم» وخلق لأخرى بعد أن لم 
تكن » وإعادة إبداع لبعضها الثالث في صيغ جديدة. ثم نهاء وهذا من أبرز 
خصائصها المميزة» انتقال بالإنسان من كائنه الشخصي إلى كائنه النصي. 
وما كان هذا ليكون الا لأنها فعل تركيي يطال الأعماق في إحداث الوعي 
لفق وتشكيلي يطال الظاهرة في إحداث تجلياتها المادية نصا. وإنها بين هذا 
وذاك لتجعل العنی حضورا دائماً في حضور وعي الإنسان بالعالم» وص‌رورة 
مستمرة ترافق [عادة تشکیل العام لفسه على صور مختلفة. ولا كانت هله 
هي آلية عملهاء فقد مکنت العنی بتوسط اللغة من أن یکون هو ومتخیره 
الآتي بشکل دائم في وقت واحد. ومن هساء فقد كان فعلها قدرة خلاقة 
تذرق الواقع بکل مافیه. لتعيده نشاة آخری تشهد اللغة علیها وتعطیها 
معناها الحادث. فاللغة في هذه احضارة شهادة على معنی. ولا كان هلا 
هكذاء فقد تم في الحضارة العربية الإسلامية» تنظيم الارس اللغوي والتتظیر 
له من منطلق حضاري. فخرج من کونه جرد تراكم للاحظات لا رابط 
بينهاء ليصير بنية محكومة بعلاقات يجمها النسق في اطاره ويحدد ها وظائف 
مخصوصة. وبهذا صار الارس اللغوي هو الفعل احدث لنفسه أي صار لغة 
دارسة للغةء وصارت الحضارة هي النسق الباني هذا الفعل وعمله. 
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وإننا لنجد من زاوية رؤية أخرى أن احضارة العربية» عبر علاقتها 
العضوية باللغةء قد تحولت هي نفسها من نسق تقول اللغة فيه ما تقول. إلى 
فعل لغوي يقول النص القرآني فيه كل مکناته الدلالية التي لانتداهی. 
2- الاتهاه الاجاه الثاني: ويرتهمن في وجوده إلى الوجود الاجتماعي للغة. ولقد 
تجلی هذا هذا عندهم في النظر إلى الخطاب موزعاً على أنواعه وأجناسه التي يحقق 
فيها نفسه وينتج من أجلها دلالاته. 
- لدينا أولاً. الخطاب التداولي» معلا في الحديث النبوي الشريف والکملام 
اليومي الاستهلاكي. ويضع هذا اللوع من الخطاب الدلالة في قلب السياق 
الاجتماعي. ذلك لأن هدفه يقوم على التواصل. وهو إذا كان كذلك» فإن 
الكلام فيه لايطلب لذاته, ولكنه يطلب لكونه أداة تقوم بنقل الأفكار. ومسن 
الملاحظ أن الكلام هناء لكي يؤدي رسالته, فكرة 8 ودلالة مضموناً ومعنى» 
محتاج أن يكون مكتسباً لتواضع الرسل والتلقي علیه, بشكل ضمني وسابق 
على وجوده. فالنظام المستخدم فيه يجب أن يخضع إلى معيارية النظمام 
المتعارف عليه بين التکلمین والکلمات يجب أن لاتتعدی معانیها الأولية 
المعجمية. وإذا صادف أن شكلت في تركيبها شكلاً من أشكال الاستعارق 
فيجب مع ذلك أن لا تكون خارجة عن الإطار التواصلي, أي يجب أن 
تكون ما يقره السياق الاجتماعي ويتعارف عليه. وأخيرأء يجب على هذا 
النوع من الخطاب أن يتضمن إشارات مباشرةء يتمكن المتلقي من التقاطها 
للدخول مع المرسل في حوار متكافى على أساس من الفهم المتبادل. 
- ولدينا ثانياً > الخطاب الأذبي مغلا بكل الزاث الفنيء > واجمالي» والبلاغي 
شعراً ونثرا. أ. وإذا كان هذا الخطاب يرتهن في وجوده أيضا إلى الوجود 
الاجتماعي, الا أنه يقوم على غير ما یقوم عليه اخطاب العداولي. فهو 
يتأسس انزياحاً عنه ومغايرة لألوفه ومعتاده؛ " والعرف فيه أن يكون كذلك. 
ولذاء فهو يقطع الصلة مع التواضع ما استطاع إلى ذلك سبيلاً: نظاماً وأداء. 
ویخرج بدلالة الكلمات» بحسب حاجة کائنه إلى التعبير والتمثیل» عن معانيها 
الأولية والعجمية إل دلالات ينجزها الكلام في آنية إنجازه وتركيبه. وان 
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هذا النوع من الخطاب ليضع الدلالة في قلب السياق اللساني. ذلك لأن 
هدفه لايقوم على التواصل إلا بشكل غير مباشر. ولا كان حاله على الدوام 
کذلك. فان الکلام فيه يُطلب لذاته لا لکونه أداة تقوم بنقل الأفکار. ومن 
الملاحظ أن الکلام هناء لكي يؤدي رسالته: فکرة ودلالةء مضمونا ومعنی 
غير حتاج أن يكون مکتسبا لتواط ضع الرسل والتلقي عليه لا بشكل ضمني 
ولا بشكل سابق على وجوده. فحاجته إلى نظامه وال سياقه أولى. فهو 
بالابتدا ع يكون لا بالاتباع . ولذاء فان الإشارات اللسانية التضمنة فيه إذ 
يلتقطها التلقي فانه يتصرف فيها على أنها (شارات حرة أو مفتوحة نظاماً 
وس وتؤدي به إلى بناء كلام على كلام ونص على نص, لا على أساس 
التکافی مع المرسل والفهم القائم بالتبادل بينهماء ولکن على أساس آن 
الثاني» 9 المتلقي» يقف من الأول» أي الرسل, مشا ركا ومنتجاً لعناه. 
فإذا أضفنا إلى هذين الخطابين الخطاب القرآني (سنتحدث عنه بعد 
قليل لأن درسه يحشل اتجاها ثالغا) الذي يجمع بينهما تداولاً وابداعا 
ويتجاوزهما معا في الوقت نفسه إلى هوية به خاصةء فسنجد أنه يمكن 
للباحث المعاصرء إذا ما استقراً النزاث العربي, أن يخرج بأنحاء ثلائة تتمايز 
من بعضها بمقدار ما تتقاطع. ولقد ظهر هذا الأمر في دراساث السلف مختلطا 
ومتواشجاء غير أن إدراكهم له جعلهم يعرفون كيف يموضعون الدلالة في 
سلم سیاق كل خطاب. وكيف یدرسونها. 
3- الاتجاه الثالث: وهو يرتهمن في وجوده إلى وجود القرآن نفسه ویقوم 
“عليه. وان النقاط | التي يمكن أن نثيرها بهذا الشان لعديدة, وبعضها یداخل 
بعض » یکرره ويبني عليه شین آخر تماما كما هو القرآن بنية وآدای ونظاماً 
و کلاما: فبعضه يستدعي بعضه ويذهب به إلى شيء آخر. حتى لكأن المكرر 
فيه لم يقل الا لرة واحدة. وإذ ذاك؛ يمكن للمنظور الدلالي أن بخترل کل ما 
فيه إلى كلمة واحدة هي: كلمة التوحید. كما عکنه بهذه الکلمة أن يرتد 
عودة إلى كل ما فيه فلا ينتهي . واطال کذلك. توليدا لعانیه. وهذا أمر ما 
كان يمكن أن يكون لو لم يكن القرآن في بنائه وإنجازه» يذهب بالمرء كل مذهب. 
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ب حضارة النص وتحول الشخص: 

. لقد انفردت الحضارة العربية الاسلامية بخطاب بها خاص» وبه تميرت 
من سواها: إنه الخطاب القرآني . ولا كان ذلك کذلك. فقد أمكن تسميتها 
"حضارة النص". وما كان هذا المسمى أن ينطبق عليها لو م يكن النص فيها 
هو الأساس الأنطولوجي لتكون الشخص. وهذا يعني أن العلاقة بينهما 
تعجاوز في حقيقتها علامة الشخص بما يتلقى إلى علاقة الشخص بما به 
يصير. فهو بالخطاب القرآني یتقلی إذ يتلقاه نظاما وآدای من كانه 
الشخصي إلى کائنه النصي» ويقوم به عقيدة. وإنه ليصبح في انتقاله هذا بنية 
رمزية وكينونة إشارية» يمكن للمرء أن يقرأ فيها کل النصوص التي تتظم 
علاقاتها داخل البنية الإسلامية» وكل النصوص التي تفسر دلاليا كينونتها 
الإشارية وتعطيها سمتها الخلافي تميزاء وفرادة» وخصوصية داخل اللسق 
الإسلامي فلا تكون نسخاً يكرر بعضها بعضاً ولكن غاذج يتراءئ بعضها في 
بعض» كما تعطيها وجودها الاختلائي في خارج هذا النسق. ذلك لأن 
الكائن النصي يمثل غيراً في إطار الوجود الإنسإاني» واختلافاً إزاء الأنساق 
الأخرى» وقطيعة بنيوية تقوم عليها قطيعة معرفية مع الأنظمة الشخصانية من 
حوفا . وان الدلالة في هذا الخطاب» ضمن آلية هذا اللقاء لتكون على 
مقدار هذا التحول. 

ولكي يتخ النظر الدارس صبغة منهجية یتجلی فیها | البعدان: 
التداولي و الإدراكي؛ بوصفهما مستویین متميزين وس‌تاتبین نظاماًء وفيهما 
تتموضع الأفعال والأحداث التي يصفها النص» يمكن للمرء أن يتعامل مع 
الدلالة في الخطاب القرآني من ثلائة منظورات: الدلالة التاريخية, والدلالة 
النصية والدلالة الآنية. 


- الدلالة التاريخية: 
إننا نقصد بالدلالة التاريخية هناء تلك الدلالة التي بتها المكتوب في النص» 
وصيرها إشارة يدل بها لا على نفسه. ولكن على سياقه الخارجي. وإذا كان 
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ذلك کذلك فان النص بشل. واخال هذه, كينونة [شارية تتصل دلالاتها 
بأسباب النزول وزمن احدوث. 

وإذا صح النظر إليه هكذاء فذلك لأنه أسس نفسه بهذا ضمن 
٠‏ التاريخءوبى معناه ضمن الزمن. ولعله من أجل ذلك تا ری 
اللغوية عند الأصوليين بحوث تتعلق بمقاصد الخطاب» كما نشأت بحوث أخرى 
تتعلق بزمن المعنى. وقد فتح ذلك الباب واسعا إلى البحث التاريخي في التطور 
الدلالي للكلمات. 

بعشل النظر إلى النص بهذا المعيار الجانب الموضوعي الإدراكي منه. ولکن 
النص القرآني ليس بنية مجردة. وإذا كان هو كذلك في أحد مستوياته إلا أنه في 
مستوياته الأخرى يظهر تداولياً. ولذاء فان ذات القارئ التحولة به, تتدخل ایضا 
في إعطاء تاريخيته معنى مضافاً غير المعنى المتصل بأسباب نزوله وزمن حدوثه. 
فهذه الذات المتحولة به من كائنها الشخصي إلى كائنها المي لاتب بالتاريخ 
إلى ماضیه, ولکنها تأتي به إليها من خلال النص حملا بمعاني تصیره بها وتحوله 
فيه. وإنها إذ تقوم بهذا تصبح جزءاً من نسيج المعنى في زمن حدوثه؛ وبعضاً من 
السبب في نزول النص. وان هذا لمر ليجصل الداريخ داد يانه مسجل فو 
السياق الخارجي للنص ليصبح متحركا مع كل كائن متحول به في زمن وجوده. 
- الدلالة النصية: 

النص هو سياق المعنى. والقرآن يبنيه وفق نظام به خاص .وإذا كانت 
۱ اللسانيات تستخدم مصطلح "النص" للدلالة على "مقطع مكتوب أو شفوي 

بغض النظر عن طوله, ولکنه یشکل كلا متماسكا ٩‏ فان السص القرآني يمتاز 
عن ية الصوس إفرادة که وكيفية هنا اسان فهو نص يقدم نفسه 
بوصفه تصوصا متداخلة في إطار السورة الواحدة. كما يقدم نفسه بوصفه نصا 
واحدا في إطار السور المتعددة. وإن المعنى لیتعدد في بنائه نموذجاً بعدد اتصوص 
المتداخلة في إطار السورة الواحدة (قصة الخلق» قصص الأنبياء أفعال الرسول 
وأفعال الصحابة» آخبار القرون الماضية والشعوب البائدةء إلى آخرة). كما إنه, 


على العکس من ذلك يرتد إلى بزرة دلالية واحدة في إطار السور التعددة, هي 
بؤرة "التوحيد". 

ولا كان هذا هكذاء فقدأمكن فرز التداخل للوقوف فيه على نصوص تكاد 
تكون مستقلة » كما أمكن فرز آيات داخل کل نصء تكاد هي الأخرى أن 
تكون مستقلة. وإنه من المکن كذلك فرز جمل داخل هذه الآيات» تكاد أيضاً 
أن تكون مستقلة. 

لم إن الأمر بعد هذا لا يقتصر على ذلك فالنص إذ ينحل في لفعه رما 
لنظامه, فان هذه لسحل بدورها في نظاماها رسما لنزاتبها. وإذ تفك الكلمات عن 
جملهاء وتفنك الأصوات عن كلماتهاء لییقی التمايز في كل عنصر هو شرعة 
العلاقة التي تربطه بالعناصر الأخرى إذ تدور اللغة على نفسها لتعيد تركيب ما 
تفكك وإنشاء مادل في انفصاله أنه مختص بوظيفة في اتصاله, وتوليد معنى يرقى 
به الز کیب من أصغر وحدة لغوية إلى جامع النص نفسه. أي إلى القرآن. 

ولقد نرى» إذ يكون ذلك کذلك. أن القرآن في آدانه لمعناه يدور على 
محورین: الأول رأسيء والثاني أفقي: 

- أما احور الرأسي» فنجد فيه كل العناصر الدالة (نصوصء آيات, جمل) 
والقادرة على الاضطلاع بوظيفة واحدة, والقابلة ضمن هذا احور أن تتبادل 
فيما بينها. ومن هناء فقد نشأت في الزاث العربي الإسلامي للتفسير والتأويل 
فكرة أن القرآن يعاضد بعضه بعضا تفسيرا وتأويلا. 

ولكن بروز معنى ما وتغليبه على آخر» واختيار عنصر دال وتفضيله علي 
سواه» فامر تلف من عصر إلى عصرء لا بحسب التاريخ بوصفه مفهوماً تعاقييا 
للأحداث» ولكن بحسب الزمن بوصفه مفهوماً آنيا ملازماً للأحداث. وإنه 
ليختلف أيضاً من قاری إلى قاری بسبب الظروف الحيطةء والقضايا الشارق 
والاهتمامات الذاتية ولكن» على الرغم من كل هذاء فان اختيار عنصر من 
العناصر الدالة علی وجه من وجوه العنی والتركير عليه, إغا یسم في إطار النظام 
القرآني ونسقه. ألا وانه لنظام قانم في الوعي الباطن للكائن التصي التحول به. 


16 


ألا وانه لا جال هذا الکائن أن یخرج عن هذا النسق. ألا وانه إن يكن غير ذلك 
فستكون خلخلة للنسق وتهديم للنظام. 

وإنه لبسبب هله الإمكانات في بروز المعسى علىاخحلاف العصور 
والأشخاص» فان بعض العناصر (نصوصء آيات › جمل»)» ويمكن أن نسميها 
وحدات قرآنیة لتدخل في نموذجين أو أكثر من نماذج العلاقة ضمن ظرف معين. 
وإنها لتستطيع أن تبرز في سياق واحد. فتقيم بهذا علاقة تبادلية مع بقية 
الوحدات. ولذا فان أي وحدة قرآنية؛ إذ تبرز وحيدة في احور الأفقي؛ فإنها 
تجعل بقية الوحدات التي كانت تقيم معها علاقة تبادلية في احور الرأسي؛ سياقاً 
ها. وهكذا فان قراءة القرآن» من هذا المنظورء تقوم على تعددية الوحدات 
القرآنية من جهة, وعلى نوعية العلاقات النموذجية الاستبدالية التي تجمع بينها 
من جهة أخرى. 

ونلاحظ أن مثل هذه القراءة تسقط کل العناصر غير اللغوية (التاريخ, 
أسباب النزول) لصالح النص نفسه. وبتعبير آخر يمكن أن نقول إن هذه القراءة 
لا تلغي هذه العناصرء ولكنها تفا إلى عناصر لغوية بحيث تبدو تجا دلاليا من 
منتجات النص القرآني. ذلك لأن اللغة عندما تغادر نظامها لتدخل في نظام 
اللص, فانها لا تبقى أداة ناقلة» ولكنها تصبح ذاتا مبدعة لا تقول» أو تصبح هي 
حقيقة ما تقول. وإذا كان ذلك کذلك. فانها تصح أن تكون هي الأصل لكل ما 

ا وهكذا يدو النص ليس بوصفه معطى تاريخيا أو اتجا ثقافياً 

ينتمي إلى الاضي, ولكن بوصفه فاعلاً آنياً يؤسس التاريخ ويؤثر فيه ويصنع 
تن ويتجاوزها دائماً إلى أصل قائم فیه» غانب عن الثقافة, أي لم تقله الثقافة 
بعد ول تفکر فیه. 

وإذا تأملناء فسنجد أن الثقافة والتاریخ يبقيان على الدوام خلف جدید اللص. 

- وأما احور الأفقي, فنجد أن القرآن يبدو فيه كلاً واحدا. ذلك لأن کل 
الوحدات القرآنية تزاکب فيه وتتآلف. فاجمل تدخل في الآيات» والآيات في 
النصوصء والنصوص في السور, والسور في القرآن. ولعل هذا ما يُفسر أيضا 


تسمية القرآن نفسه "ام الکناب" . غير أن ذلك كله ماکان يمكن أن ایکون لو م 

يكن هناك عقد دلالي ناظم لكل هذه الوحدات في "أم الکتاب" والمثلة في اور 

الأفقي. هذا العقد الدلالي هو التوحيد. فهو المعنى الأساس للكتاب المتشورء وهو 

المعيار الوحيد للتآلف الدلالي الخاصل فيه. 

ولقديدل هذا أن النص القرآني يمثل بنية وكياناً مستقلاً من العلاقات التي 
ترتد داخلياً على نفسها ونظامها لتدل عليه وتقوم هرميا | لتدل على تماسكه. 
- الدلالة الانية 
الدلالة الآنية دلالة يقف فيها النص على الطرف الآخر من زمن حدوثه. وبتعبير 

آخر يمكن أن نقول إنها النص في زمن تلقيه لا في زمن نروله. وإذا كانت هي كذلك» 

فلأن النص الق رآتي یشکل النسيج الفكري واللهني للكائن المتحول به ولأنه يشكل 

أيضاً الکون العقلي اللي يجعل اللقي به حاضراً عصره وفاعلا فيه. 

واذا كانت الدلالة القرآنية تسعجيب لخحضور القاری» في زمنه اخاص» 
فلأنها دلالة صاترة وليست منتهية» ومهاجرة في الزمن ولیست ثابتة فيه؛ وحية 

متح ر كة ولیست ساکنة. ولا كان هذا هو حاهاء فقد آمکن وصفها با يلي: 

1- إنها دلالة معلقة ومرجاة. فهي تقول نفسها على غوذج من من المعنى ثم لاتلبسث 
أن تلغیه لتصير بعده نموذجاً آخر لمعنى لان يتولد من الأول. وما كان ذلك 
أن يكون ها إلا لأن اللغة هي أداتها في حصوفا . ولذاء فهي ماند رکه منها 
آنياً» وهي العنی المرجا لما يد ركه الخلف الآتي منها أيضا. وإنها إذا جاز أن 
تتكرر في عصرين مختلفين فلن يكون ذلك في إطار شوذج تمثيلي ورمزي 
وإشاري واحد. وهذا ما يجعلها قائمة هي وجديدها غير التاهي في الوقت 
نفسه. ولكي ندل على هذا بعشل واحد» يكفي أن نتأمل ما قام به الزنخشري 
- وغيره كثير- في تفسيره "الکشاف" لسورة الفاتحة مثلا. 

2- إنها دلالة معاشة؛ وليست دلالة استدعاء عبر الذاكرة 5. ولذاء فهي تحمل 
خصانص التجربة الذاتية» وتعکس حضوراً وفهماً في ذهن المتلقي على مقدار 
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مکابدته ها واحساسه بزمنه الذي يعيش فیه. ولقد تکون اقتاصاً عابراء كما قد 
تکون تأمیساً لشروع فكري ازاء مشاريع آخری. غير أن ما يميزها في كل 
آحوافا هو الاحساس بالتص احساسا آنيا وکانه یتزل للحظته. وان عقلنة هذه 
الدلالة» بععنی |خضاعها للدراسة الوضوعية, لتكون هي الأخرى دالة. وانه لمن 
دلالتها اتصافا بالأدوات الفهومية لزمن التلقي» وليس للزمن الخطي التعاقب. 
ولذاء فهي تبدو وكأنها قفز فوق التاريخ. ولقد يدل على هلا وجود قراءة لكل 
عصرء بالإضافة إلى وجود قراءات فردية في كل عصر. 

3- تبقى هذه الدلالة, على الرغم من فرديتها وآنيتهاء دلالة يشكل النص فها شرطا 
لوجودها. ولذا تكون, علی‌تتوعها وتعددهاء واختلافها وفرادتهاء من مکنات 
النص التي يفصح عنها تركيبه وطريقة بنائه لنفسه. وإنها لتعد على هذا الأساس 
دلالة تداولية لأن آداء الفرد ها وإنجازه لايغادر النص نظاماً. فالنص هنا يشل 
الكفاية اللغوية التي يولد القاری بوساطتها نصوص الدلالة إلى مالا نهاية. 

ونلاحظ بان هذه الدلالة » عا أنها معاشة وفردية, فانها تتجه إلى إقامة 
علاقات بنيوية مع احیسط الخارجي؛ غير أنه لايمكن لعملها أن يفسر إلا من 
الداخل» وذلك من غير اعتبارات تاريخية. وهذا لا يعني أن ثمة توجهاً مضادا 
للتاريخ يقوم به الفرد من خلال معايشته للدلالة القرآنية, بقدر ما يعني أنه 
يبحث عن المعسى في الآن ولي استشراف» ولي الحضبور الزسني لوجوده 

الشخصي» وف التحول الذي ينجزه على نفسه من خلال هذه المعايشة. 


ح- اللغة وفسحة الخطاب القرآني 

القرآن مكان لغوي. ولأنه کدلك فلمة تبادل مستمر ينشأ فيه بين البنية 
من جهة. والحدث من جهة آخری» وبين اللغة بوصفها نظاماً | والكلام بوصفه 
إنجازاء وبين الفعل بوصفه منتجا للكينونة و الفعل بوصفه منتجا للمعرفة. وبين 
زمن التتزيل بوصفه سبباً للإرسال وزمن الاستقبال بوصفه زمناً مستقلا عن زمن 
التنزيل» وبين ظة التنبيت ولحظة التحول. إلى آخره. وانه لمن أجل هذا فقد 
وضع علماء الأصول دراسات متكاملة تناولوا فيها تداولية الخطاب القرآني» 
حيث ظهر نهم أن القرآن فسحة يتأسس الكائن فيها شرعة وقانوناء ليكون في 
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وجوده صورة لوجود الشريعة, ویکون خطابه خطابا فا - وإذ ذاك فانه يتخلق 
فيه سياسة» واقتصاداء سلوکا واجتماعاء آخلاقا وتعاملا. ولقد يعني هذا أن 
متلقي النص إغا هو جزء من دلالة النص إذ يتجلى الشص فيه. ولذا فهو في 
الفسحة القرآنية يتأسس بنية ويقيم علاقات مع محيطه. هي في حدوثها من 
منتوجات النص. ولقد نرى أن المتلقي يعد من هذا المنظور شرط النص في بلوغه 
تمامه دلالة» وشرط النص في حصوله آدای كما أن النص يعد » من هذا المنظور 
ایضاء شرط الكائن في بلوغه تمامه كينونة» وشرط الكائن في حصوله تعینادوان 
هذا الاشنزاط المتبادل ليجعل كلا من النص والتلقي إشارة لغويةء يأخذ النص 
فيها قيمة الدال والمتلقي قيمة الدلول. ثم لايلبث هذا التواشج أن يتغير وإذ 
ذاك يصبر المتلقي هو الإشارة اللغوية نفسها: فوجوده يحمل قيمة الدال» 
وعلاقاته في إطار النسق الاجتماعي تحمل قيمة المدلول. وإننا لنعلم على الصعيد 
النظري أهمية مثل هذا الطرح في نظريات التلقي الحديثة. 

ولقد نرى عند معاينة الزاث وجود دراسات آخری, تناول فيها أصحابها 
أدبية هذا الخطاب. وربما يعد الجرجاني في كتابه "الإعجاز" أمثلهم طريقة في 
نميل هذا الاتجاه. فلقد ظهر هم أنه بنية تقوم على غير مألوف العادق وأداء 
ينتقل بكائنه الكلامي من أدائه ا حاص إلى شكل من أشكال التعبير يصير هو فيه 
جزءا من قصد المعنى وخصوصیته». وطرفا به تتحدد أدبية النص لصاح النصس 
الخاص. وان هذا الأمر ليجعل للقرآن تميزا وفرادةء يدرك بهما التلقي أنه 
القرآن وأنه ليس كسائر الكلام. 

ثم إنهم تجاوزوا تداولية الخطاب وأدبية النصء ليقفوا على معنى الإعجاز 
في القرآن.فارتقوا بذلك من نظام معرفي أدبي المنظام معرفي أعلى صار وجود 
الخلاق فيه ضرورة لغوية, على نحو ما آشرنا في غير هذا المكان. 


د الكلام على مثال مرسله 
يقوم الكلام على قائله دليلاً. وإنه لملی مثاله يكون. ولقد كان القرآن؛ من حيث هو 
خحطاب» على مال مرسله تاماً وكمالاً. فأعجز وأبهر وقام على وجود الله دیا 
والقرآن» بوصفه كلاماً دالاً على ذاته ودالاً على مبدعه؛ يضع نفسه في 
قلب التواصل اللساني. ولذا نجده يحتوي ‏ بالإضافة إلى نفسه, عنصرا آخر 
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لایتم التواصل اللساني إلا به, ولا يكون بلاغا إلا بوجوده. هذا العنصر هو 
التلقي. وهو عنصر متضمن في الخطاب نفسه؛ ويؤدي دوراً يكون تحيين 
ا لخطاب فيه وتعينه الدلالي على مثاله. وهکذا نرى أن عملية الكلام في الخطاب 
القرآني تتم إذ تحتوي على عناصر التواصل الثلالة: 
المتكلم له الطاب له المستمع 

وهذا يمكن النظر إلى القرآن بأنه دال بتضمن دلالات ثلاث: دلالة الكلام 
علىمدشئه. ودلالة الكلام على ذاته, ودلالة الكلام على متلقيه. ولا خلاف إذا 
جینا المتكلم مرميلاً أو باثاء والخطاب رسالة أو نصا والسامع لمتلقي أو 
الْستقبل أو الرسل إليه. 

وإذا تأملنا في هذا الطرح النظريء» لوجدنا أنه مغاير متصوراً للمتصورات 
التي وضعتها النظريات اللسانية والدلالية وانطلقت منها. كما أنه مغاير لنظريات 
التلقي والقراءة التي اشتغلت بها الاتجاهات النصانية الحديئة. ولعل أكثر ما 
يتجلى هذا الاختلاف في تقري هذا المنحى الغيبي الذي يتناسب مع جلال 
الرسل في الخطاب القرآني. فلقد تعامل علماء الأصول مع دلالة اخطاب 
القرآني من مبدأ المطلق واللسبي, والتام والداقص, والواسع والمحدود. والدائم 
والتاريخي؛ والزماني والاني وذلك بحسب النظر إليها من منظور الرسل أو من 
منظور التلقي. ومع دلك ‏ فقد آدی ذلك بهم إلى الوقوف على حقائق تضق 
بقدار ما تختلف في معطیاتها ونتانجها عن تلك التي تقض علیها نظریات التلقي و 
التأويل والتفسير في النظر إلى اخطاب بعد أن یکتمل قولاء ويصبح معناه في 
حوزة ة التلقي فهماء فاعادة إنتاج» فتقرير دلالة ها يتناسب مع هذا الفهم أو ذاك, 
أي بكسب عدد المتلقين من جهة, وحسب مقدار معارفهم على اختلاف آفهامهم 
واختلاف مستوياتهم وإدراكاتهم من جهة أخرى. 

فالمتكلم هنا هو | لله وهو الطلق, وهو الكامل. وخطابه يكون على مثاله. 
فهو تام لغةء ومطلق دلالة. وإنه لیکون» من أجل هذاء دائم التحقق كلاما في 
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انتسابه إلى قائله رجب أن نتذ کر هنا حاولات التشكيك الكثيرة بهذه الحقيقة)» 
ودائم التعين دلالة في الإحالة إليه. 
ولكن الكلام إذ يغادر فرسله يكون أيضاً على مثال متلقية. وإنه لمن أجل 
هذاء یاخذ طابعاً غير الطابع الذي يكون هو عليه مع مرسله في تمامه المطلق. 
ولبيان ذلك» نشير إلى ثلاثة أمور تتعلق بعلاقة المتلقي مع الخطاب: 
أولاً- يتمثل المتلقي في علاقته مع الخطاب في نوعين من الأفعال؛ فعل ناقصء 
ويتجلى في المتلقي السلبي الذي يكتفي بفهمه للخطاب كيفما يكون. وفعل 
زائد» ويتجلى في المتلقي الإيجابي الذي يحوّل فهمه للخطاب إلى تفسير أو 
تأويل. وهذا يعني أنه لايشج الخطاب الأصل» ولکنه ينتج خطاب فهمه على 
الخطاب الأصل. 
ثانياً- إن المتلقي في إعادة إنتاجه للخطاب إن تفسيراً وإن تأويلاء إغا من نقصه 
ينهل لا من تام الخطاب. وإنه سيبقى دون تمامه ناقصا. ولذاء فان صورة 
الخطاب الأصل ستكون في إدراكه فاء سبرا وفهما ومعايشة, على مثاله نقصا 
لا على مثال مرسله تماما وكمالا. 
ال إن التفسير ناتج ثقافي» قائم على المکن والنسبي» وحاصل في الأفهام على 
مقدار اختلافها وتفاوتها. ولأنه كذلك» فهو رهن بشروط تاريخية وزمانیة» 
وبظروف ذاتية وإنسانية بحتة» بينما الخطاب الأصل فمتیج ثقافي» وهذا ما 
يجعله على الدوام للتاريخ مجاوزاء وعلى الزمان متقدماء وأمام الظروف 
الذاتية والإنسانية لا خلفها. 
ثم إن التفسير يقوم شاهدا على وجود مسافة لغوية بين خطابين: الخطاب 
القرآني وخطاب التفسير نفسه. وإنه لمن احال اختصار هذه السافة إلى درجة 
يمكن فها للتطابق أن يأخذ سبيله إليهما. وبهذا يصبح الخطاب الأول لغة مغايرة 
في الخطاب الثاني كما يصبح الثاني لغة متغيرة إزاء الأول. ومن هنا يتفي عن 
التفسير تمامه, ويبدو محتاجاً إلى تغيره في كل عصر لتقلص الدلالة فيه, ذلك لأن 
الخطاب الأول سيبدو قد تجاوزه تاريخياء وتقدمه في الزمن الآني. وان مشل هذه 
السيرورة لتؤكد على أمرين: له 
1- على ديمومة الحضور القرآني بوصفه نصاء ونسقاء ومنيجا ثقافيا. 
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2- كما تؤكد على انتساب هذا الخطاب إلى قائله تماما وکمالاً . 

وما دام هذا هكذاء فان احصول الخاص بمنظور تداولية اخطاب القرآني 
هذاء ليعسق منطقیا مع أطروحة الأصوليين في الطلق واللسبي. 

وتأسيساً على هذا , يكون العنی مطلقاً عند المتكلم ونسبياً عند السامع» 
وتاماً عند الباث وناقصاً عند التلقي» ومتجاوزاً عند الرمیل وثابتاً بالشرط الزمني 
والإنساني عند المرسل إليه. 

ولقد نستطيع أن نذكر نصيين بهذا الخصوص لائین من علماء الأصول 
الأول ينظر إلى دلالة الخطابء في مطلقها وتمامها وسعتهاء بوصفها دلالة 
للمرسل وعلى مثاله» والشاني ينظر إلى دلالة الخطاب في نسبيتها ونقصها 
ومحدوديتهاء لا من حيث أصلها وحقيقتهاء ولكن بوصفها إعادة إنتاج يقوم بها 
المتلقي على مقدار فهمه وعلمه ونسبيته ومغاله: 

1- ذکر الزركشي أن سهل بن عبد الله كان یقول: "لو أعطي العبد یکل 
حرف من القرآن ألف فهم لم يبلغ نهاية ما آودعه الله في آية من كتابه» 
لأنه کلام | لله» وکلامه صفته. وکما أنه ليس لله نهايةء فکذلك لا نهاية 
لفهم کلامه. واغا يفهم كل عقدار ما یفتح الله علیه. وکلام | لله غير 
مخلوق, ولا تبلغ إلى نهاية فهمه فهوم محدثة مخلوقة" ©. 

2 وأما الثاني» فهو ابن القیم. وانه لیذهب مذهب الأولء ولکنه ینفرد نة 
برأي یعلق بالمتلقي. فهو يقسم الدلالة إلى قسمين: الأول» ويرى فيه أن 
الدلالة حقيقية. والثاني» ويرى فيه أن الدلالة إضافية. أما الحقيقية, فتکون 
"تابعة لقصد المتكلم وإرادته. وهذه الدلالة لاتختلف". وأما الإضافية 
فتكون "تابعة لفهم السامع وإدراكه, وجودة فكره وقريحته, وصفاء ذهنه 
ومعرفته بالألفاظ ومراتبها. وهذه الدلالة تختلف اختلافا متباينا بحسب تباين 
السامعين في ذلك"0, | 
ولعلنا إذا أنحزنا بهذا المنظور إلى أحدث نظريات التلقي والقراءة والتأویل 

لوجدنا أنه یتمائل معها فيما بخص تغاير الدلالة بين الباث ولمتلقي من جهة. 

وتغايرها بين المتلقين من جهة أخرى ^. 
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ولذاء فان منظوراً کهذا ليعد تأسيساً معرفياً هاماً لنظربة في التلقي. وان 
خصوصية هذا النظور لتعد بدورها مة من ”مات اشتغال العقل العربي في إطار 
مکونه الحضاري ونسقه الثقافي. ولقد يعني أيضاء بالإضافة إلى هذاء أن العمل الدلالي 
يحتاج إلى بعد مولي به تصبح الدلالة النصية دالاً رمزياً يتجاوز الأزمنة ويسكن في 
الآتي على الدوام كما يحتاج إلى بعد آني تبعين فيه الدلالة زمناً في كل عصرء وتقوم 
على الاختلاف بين العصور والمتلقين في كل تعيناتها. وان مثل هذا الأمر ليفتح الأفق 
واسعاً أمام إحداث تاريخانية جديدة: ونظرية في جاليات التلقي جديدة وفهم جديد 
لتصنيف المعجم العربي تصنيفاً تارينيا وآنياً في الوقت نفسه بحيث تقف الكلمة في 
حور استبداله الرأسي مختلفة دلالة» ويكون ها من المعنى نصيب تلف باختلاف 
الأزمنة والعصورء كما يفتح امجال واسعاً لاتقال بالدرس اللغوي من دراسة نحو 
الكلمة إلى دراسة نحو الجملة» ومن هذه إلى دراسة اطملة دلالة» ما يفضي في النهاية 
إلى دراسة الكلام بوصفه خطاباً ونصاء فندخل إذ ذاك في لسانيات النص حيث 
تكون الدلالة هي الاس الذي يقوم عليه كل اشتغال لخوي. 
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محدمة 





إن نشر الدروس الي قام بإعطائها حاك بيرك في معهد العالم 
العربي لیسمح للقارئ الذي لم يسعفه الحظ أن يستمع لنبر هذه 
لحار اريم عة حول النص المؤسس للحضارة الإسلامية. وإنها 
لسمفونية صنعتها المعرفة العاشقة والعلم المعبر عنه بوضوح مضيء 
وانطلاقة ساطعة» ففتحا حقولا غير متناهية للتنقيب» وللتقارب» وللحوار 
مع الثقافة الانسانية. ۱ 

ولقد نشأت هذه الدروس عن تخمر بطيء للفكر» وعن معاشرة 
طويلة للنص وللسیاق الاحتماعي الذي يروي ويخصب. نها نشأت في 
احصلة عن عمل كامل في الترجمة» كان قد رأى النور قي منشورات 
سندباد عام 1990. "لقد آخذ مي هذا العمل ست عشرة سنة» انقضت 
عشرة سنوات منها في التحضير» وس كاملة تقريباً في العناية". 

لم يكن حاك بيرك مسلما. وإنه ليذكرنا بأن الاسلام ثقافة: 
وعلاقة حساسة مع العالم» وإدراك شعري للخلق. وليس من قبيل 
الصادفة إذا لم يكن قد تصدى لهذا التفكير عن الکتاب القدس إلا فى 
نهاية وحود من البحث ومن النفاذ عميقاً ني العالم العربي الذي أدرك 
وحدته» وتنوعه» وتعقده» ومارس فيه اللغة واللهجات» والخياة اليرمية) 
وكبريات حر کات الفکن والاستقصاءات الي لا تنتهي عن التقاليد وعن 
الحداثات. 

لقد مثل بالنسبة إلى المغاربة من أبناء حيلي هذه المعرفة الداحليةه 
حيث الحبة راليد الممدودة نحو الآخر لا ترتیکان أبداً من احاملات الآنهة. 
راذا كان يحمل في ذاته شيئاً من قلق الأمل ومن الأساوية أيضًء مثل کل 
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واحد من سكان البحر الأبيض» فإنه قد احتفظ دائما بالاستاطات على 
المستقبل» كما احتفظ بنداء اللغة: " إن الانتماء إلى الأرض یکمن في 
تحاوزها". ْ 

لقد أبمر حاك بيرك على آثار ابن خلدون الشهير رحلته الخاصة 
من الغرب إلى الشرق. ذلك أنه منذ طفولته في فراندا» قرييا مسن 
تاورزوت» هنا بالتحديد» كان قد قام بتحرير كتاب القدمة العروف» 
والأطلس المغربي الممتد إلى حدود النيل وإلى الصحراء العربية الواسعة. 
ولقد بنی من هذا الاقتفاء الطریل ومن مغامرة العشق الجميلة هذه» 
ومن هذه الحاذبية الدائمة نحو عوالم الفعل والفكرء اختباره الظاهراتي 
الذي ترجمه حضور العرب فيناء وبحضورنا نحن في العرب" . ولقد 
تأثرت لغته الخاصة» كما تأثرت طريقته التعبيرية بهذا لا محالة» واغتست. 
وهذا ما ستتبينه ي هذا العمل: الانفعال المتتابع» والإيقاع الرائق للجملة 
والحماسي) وتناوب التحليلات البالغة الدقة» والتحليقات الغنائية» وذلك 
في محاولة يائسة لمقاربة المعنى القصي للكلام الموحى. 

ثمة نص يسلبنا غالباً» ثم يعيد تركيبنامقدار ما حاول نحن أنفسنا 
أن نحيط به وأن نوضحه. وهذا ما يدهشنا في هذه الإعادة لقراءة القرآن 
الب تنبثق من مسيرة حدلية في سر الخشوع والتأمل. فلقد احتلطت فيها 
كلمة الله برسوخ الكائن..والجوهر والحضورء والدوام؛ والمستقبل. 


محمط پنونة. 
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آیها السیدات, والسادة:. 


أشكر لکم حضو ركم الغفیر لكي تسمعوا لي اليوم. واني لمنأثر 
للتقديم الرائع الذي تفضل علي به وعلی عملي مدير ۸0۸ . وانه 
لتقديم حياله أسائل نفسي: ترى سأكون ندا لما تستطيع سماحة ودودة أن 
: تلهمه لمثقف مغربي تتبع حياتي منذ اللحظة الي ابتدأت فيها طيرانها 
انطلاقا من وطنه بالذات. والشكر إذن لد 144 الي سمحت لي أن أعطي 
هنا بعض الدروس بعد عشرة سنوات من انقطاعي عن إعطائها في كلية 
فرنسا. وإنه لصحيح أن السنوات» خلال هذا الزمن» قد حرت. وأنه 
يجب علي أن أذكر بيتين من الشعر لشاعر عربي: قالت عميرة: 
مالراسك - بعدما نفد الزمان- آتی بلون منگر 
أعمير إن أباك شيب رأسه کر الليالي واختلاف الأعصر 
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هذان اال ا تجا يرل أعصر أو كما یقول ابر 
ذلك. وقد توفي عام 610 ميلادي *. 

لقد كان أقدم شعراء قس» كما كان الأكثر حذقاًء كما قال 
ني وصف اخيل في زمنه كنا هو لي زمانا يويكرلت الذي تصرض ل 
في هذه الأرقات الو لفات المأساوية في ال وزواو Grand‏ ... ولکننا 
سنبتعد اليوم كثيرا SS Es‏ 
موضوع حلل: انه القرآن. 
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ساقاربه بإحساس يتصل بص نحاول أن نستقبله في ذواتساٍ 

وسيكون ذلك بالتمائل معه. فان كان حنرا؛ إلا أنه سيكون صادقا 
وملتزما. ). وسأتبع بهذا الصدد إحراء لا يشترك في شيء على كل حال مع 
الحذلقة المتعجرفة الى يبسطها بهذا الخصوص كثير من الختصین. 
وما سأقوم به إن هو إلا بحث سأحاول فيه أن أستبدل المعرفة 

بالتأمل» والمدونة بالتحليل. إنها إعادة قراءة القرآن إذن» وذلك كما 
نحب أن نقول هذا عندنا منذ حيل» لكي نبين بان عصرنا يستطيع لد 
يتسلح يمكتسباته المنهجية الخاصة» وحساسیته الذاتية » أن يحيط بحددا 
بالنصوص الكبرى ال فهمتها الأحيال السابقة على طريقتها. ومادام 





* ورد هذان الیتان على لسان أعصر بن سعد بن قيس بن عيلان» ويس على اسان مدل 
الغنوي» وذلك في "طبقات فحول الشعراء" محمد بن سلام ابلمحي. تحقيق محمود شاكر. 
مطيعة المدني. بلا تاريخ. السقر الأول . ص/33/. (مترجم). 
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الحال کذلك. فان إعادة القراءة لم يعد في إمكانها أن تغض الطرف عن 
السمة الخليلة لنص مثل هذاء وهذه الحال تنطبق أيضاً على قصيدة 
كبرى. فإعادة القراءة لا تستطیع» من غير تفسير معكوس» أن تنسى ما 
يمكننا أن نسميه الآن» .عصطلح شنیم؛ ولكنه يقول بالتأكيد ما يريد أن 
يقول: "الشعرية" في هذه القصيدة. للأسفء ثمة تحليلات كثيرة لم تقع في 
هذا الاعوحاج. وأما نحن» فإننا لن نهمل إذن النداء الصوتي للقرآن. 
فهذا النص يصعد إلينا مشل أعمدة من الأصوات منذ القرن السابع 
لتاريخنا اليلادي؛ ولیس بينه وبين حيستينيان سوى قرن تقریا*. وإنها 
لأصوات موحهة بشعاع الإيمان؛ والسلوك والمعتقدات بالنسسبة إلى 
ملايين البشر. وهو في عيون كل الآخرين؛ إذ يكون حارج الانتماء؛ 
ليس أقل انضواء تحت ما يسميه عظيمنا ميشليه بكلمة رائعة "انيل 
الإنسانية". إنه إنجيل يضم كل الكتب الكبرى الموسسة لروح العالم. 

ومع ذلك فان هذا النص الأصولي» الذي يوحي بالاحزام» ويشع 
بالقدرات» لن أقاربه من موقف الاعان ولكن من موقف البحسث 
والموضوعية النقدية؛ راثيا أحياناً أن يكون هذا الأمر مشاركة بكل 
تأكيد» ولكنها مشاركة متباعدة. فهي متباعدة زمنا: فأنا رحل» مثلكمء 
من أبناء القرن العشرين» وليس من أبناء القرن السابع» کأولشك الذين 
سمعره للمرة الأولى: فمن ذا الذي يستطيع أن يعيد إلينا انفعالهم الأول؟. 


* جيستينيان الأرل: /565-482م/. امبراطور بيزنطي /588-827م/. طرد الفاندال من 
أفريقياء واستولى على إيطاليا, كما استولى على جزء من إسبانيا. وأما 
في الشرق. فقد أبقى الفرس بعيدين عن دائرة ملكه. وقد كان عمله 
التشريعي مهما. ويمكن القول إن الحضارة البيزنطية قد ابتدأت معه. ثم 
حاء من بعده جيستيتيان الثاني /711-669م/ . (مرجم). 
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ومن جهة أحرى» يجب أن أقول هذا قبل أن یعاب علي» اني لست 
مسلماً. ولكن أتمنى على الأقل أن أحاول استبدال الفضائل الملازمة 
للانتماء أو للاتصال الباشر بحسب الإمكان عصادر آحری: مصادر 
البعد الي بحعل العين؛ لكي ترى» محتاحة أن تنفصل. وإنئْ» على كل 
حال» بهذه الروح سأحاول هذا المساء أن أعيد فتح هذا الكتاب معكم. 

۷۵۲ - كتاب". ولكن رعا أكر ن عخطنا إذ استخدم هذه 
الكلمة مباشرة» ناسخاً عن العربية كلمة "كتاب". فهذه الكلمة تقدم 
معاني أخرى في القرآن نفسه. فالكتاب هو "المكتوب" بالاحری» وإنه 
لعلى وجه المنصوص "الكتابات المنزلة". وإنه أيضاً "المكتوب الأصلي"» 
مرادف للقدر الذي قدره الله منذ الأزل. أما من كان يريد أن يلح على 
مادية ا جموعة النصية, فثمة كلمة فرضت نفسها في وقت متأخرء إنها 
'اللصحف". وإنها لنشير حتى في أيامنا إلى القرآن بوصفه منشوراً. غير 
أن القرآن ۸ "ينزل" كما هو في حالته هذه ولكنه نزل أجزاء غير 
متكافئة وغير متناهية» ومن غير أي اطرادء سواء كان ذلك في مكة أم في 
المدينة» ومن عام 610 إلى عام 632. 


۷ Xx 
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أن یکون قد استنفد. وان الوضوع نفسه والباعث نفسه لیعود هنا 
وهناك من غير اطراد مميّر. وما دام الحال کذلك فلقد كان مستحیلا 
على الرء أن جد نفسه في نص کثیف لا تفسره عناوین السور ولا 
المقاطع الي آدحلها الترجمرن قسریاء ولا التصاميم أو الفهارس الأخرى 
ال يزعمون آنهم يزودننا بها. وی النهاية» وعلى الرغم من بعض القطع 
الجميلة» فان القراءة مخيبة بالتأكيد» كما يقولون. 

ومع ذلك إذا عمقنا الفحصء فسنعاود النظر في هذه الانطیاعات 
السطحية. ذلك أنه من غير بلوغ الألفة مع النص» تلك الألفة اليّ يتمتع 
بها كثير من المؤمنين سابقاء والذين کانوا يحفظونه عن ظهر قلب؛ 
ویظهرون قادرين على تعيين أي فقرة منه بالاشارة إلى كلمة أو فکرة 
فان تقدما متطورا.عا فيه الكفاية في العرفة القرآنية سیجعلکم تنتهون إلى 
البنية التالية: "إن التبعشر الفترض في معالحة الواضیع إنما هو ملازم لوحدة 
ابحموع. وان كل هذا النثار من الکلمات» والصور والوقائع» ليقو دكم 
إلى خطرط هي نفسها متحدة الاتجاه. ألا فلنغامر بصورة لكي يفهمنا 
الآخر فهماً أفضل» وان كان الثمن هو استعارة تتناقض قلیلا مع الجملة 
السابقة. فالقرآن يجعلنا نفكر بجُرّم صلب متعدد الصفحات: إنه موحد 
إذا نظرنا إليه في بجموعه. وهر ايشا تحت الرخو. کال نکر ذلك 
الشكل المكون من إثني عشر سطحاء إنه رسم لكتلة مضلعة ترصعها 
النجوم» وإنه لشكل عزيز على الهندسة الإسلامية. ولقد كان الخميائيون 
العرب يرون فيه؛ كما يبدو» صورة للکون. 
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ثمة وحدة إذن تتجلی ‏ التعدد. أو ثمة تعدد ينحل في الوحده. 
وتشكل 3 الرسالة قي وحدتها سمة جوهرية للشكل وللعمبق. وإنها لسمة 
ناطقة جدا إلى درجة آننا إذا تابعنا القراءة» فسنقول لأنفسنا إن القرآن قد 
يستطيع أن يوحز نفسه في كلمة واحدة» هي وحدانية الله. وان هذه الوحدة 
اللغوية الصغرى لتعد وحدة عملاقة للوحدانية الإلهية. فهي تعلن على طول 
0 آية وأكثر ما انطوت عليه في "الدين الحق" : "قل هو الله أحد*الله 
الصمد"لم يلد ولم يولد* ولم يكن له كفواً أحد" 

هذا هو الترحيد في أروع صوره. وأما ما تبقى فمشتق» أو هو 


2” ¥ 


ومع ذلك يجب أن نقول إن تطور ابلوهر التصوري التسع شذه 
البؤرة» لم يستطع أن يتم حدوثاً ضمن المکن في حدوثه. ولكان إذا قلن 
إن التفکك الظاهري؛ لا يخفي ارشاد ترحيدياً فقط ولكنه يوازي نظاماً 
مختبعً» فهذه فرضية مغرية. وسنحاول, بتواضع» أن نبرهن علیها. 

ماذا یقول لنا التراث بخصوص هذا الأمر؟. لقد آبرز لنا من قبل 
التقسیم الأول مجموعات فرعية» أو السور. فهناك 114 سورة تشتمل 
على کل الأطوال. وان هذا التقسیم لیصدم منطق بعض القراء الذین 
بریدون أن يترحم التقطيع إلى ما يشبه الفصول توزيعاً بين موضوعات 
متعادلة وحساسة تقريبا. بينما نحد أن بعض السور يحتوي على 286 آية» 
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ويحتوي بعضها الآخر على 4 آیات فقط. وان هذا لعن أن تفاوتاً هالا 
يهيمن إذن بين سور وأخرى. وبالاضافة إلى هذاء فان المضامين غالبا ما 
تكون مكثفة» وتحتوي على المواضيع الأكثر تنوعاً. وإذا حربتم قراءة 
الحططات الي يتجرأ بعض المرجمين بوضعها قبل السور قستشاهدون 
أنه حول كل كلمة تعد معلماء وحول كل بند من البنود» ثمة إحالة إلى 
آیات تبتعد الواحدة منها عن الأسرئ حدا. ونضرب علی ذلك مشلا 
بفكرة الخشوع» نها ستحیل إلى الآية 14 وال الآية 35 وال الآية 
0 وهكذا دواليك ... 

ثمة تمييز آحر سنقترحه. وإنه ليأتي إلى الذهن بوصفه التصنیف 
الأول بعد التمییز الذي يقوم على نظام الضامین: هذا التمييز هو تاريخ 
الأحداث وتسلسلها. ولقد أشرت من قبل إلى هذا "النزول" (هذه كلمة 
تستخدمها العربية)» نزال" "تنزيل"» للقرآن في عشرين أو خلال ثلاث 
وعشرين سنة. غير أن الكتاب الواقغ تحت أبصارناء لم يحتفظ بهذا النظام 
لتسلسل تاريخ الأحداث الذي سأتحدث عنه بتوسع بعد قلیل وان كان 
قد أعيد توليفه في سطح تزاميي واحد. وثمة تمييز آحر نقترحه العقيدة 
: أيضا: إنه طرق التعبير» المسماة أحيانا "الحروف"؛ تلك الى نستطيع أن 
نفسرها بشكل ضيق أو واسع. فليكن احتیارنا هو التفسير الأكثر شيوعاً. 
ففي القرآن تهيمن أنواع من النبر مختلفة: هناك نبر صرخة التوحيد 
العظطمى» وقد سبق أن تكلمت عنه؛ وهناك نبر القيامة» ونبر التشريع» 
ونبر الجدال» ونبر الوقائم» ونبر غنائية طبيعية وهناك بالطبع نبر الأمور 
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الأحروية» ونير الثواب إلى آحره. وثمة آخرون» كما هو بدهي قد بحثوا 
عن تفسيرات اکثر دقة» أو أكثر خبثا. 

فلت انتباهنا تحديداً على الخاصية الدالة ال أدخلها جمع القرآن 
الذي تم القيام به في عهد الخليفة عثمان» (مات 656م)» وذلك عندما 
عين بلحنة» يمكن أن نسميها لحنة خبرای دمع الأحزاء المتفرقة من الوحي 
القرآني لوضعها في المصحفء هذا الكتاب الذي يقع الآن تحت أعيننا. 
ومن بين هؤلاء الجامعين؛ ثمة شخصية ذات أهمية عظمىء إنه زيد بن 
ثابت» كما يؤكد لنا هذا حديْث من الأحاديث: "كنا عند الرسول مجمع 
أحزاء القرآن"» وهي أحزاء مكتوبة على الورق» والعظم» وسعف 
النخیل. و کان زید هذاء على صغر سنه اقا من أصحاب الرسول. 
ولانه مثقف» فقد كان واحدا من کتابه. ولقد تتبع تعليمات الرسول» . 
وکان "ملهما من الله" كما تقول الأخبار» فأدخل هذا التقسیم الأول إلى 
سور وقد كان من شأنه فيما بعد احزام ما جمع. 

وما دام الحال كذلكء فلنكرر قولنا إن هذه الطبعة» لأنها كانت 
کذلك. وال أنخزرت بشكل نهائي في عهد عثمان» لم تتقيد بأي حال 
من الأحوال بالنظام التسلسلي لتاريخ الأحداث. ونضرب على ذلك 
مثلاًء إن السورة الي تحمل عنوان "البقرة"» وهي ثاني سور القرآن 
الكتوب» لم ينزل بها الوحي إلا في لحظة متأحرة من لحظات تسلسل 
تاريخ الوحي وقد كان ذلك أيضاً في اللحظة الي غادر محمد فيها مكة 
متجهاً إلى المدينة. وة آية في هذه السورة أيضاء ۸ يوح بها إلا في نهاية 
الرسالة تماما. وإن هذا التباين بين تسلسل تاريخ الأحداث وتتابعها وبين 
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جمع القرآن لیعد آمرا عظيما. ذلك لأنه ف الواقع» منذ هذه اللحظة تبدا 
هيمنة القرآن المكتوب» وان كانت هيمنة القرآن المقروء أو المتلو لم تنته» 
وهي مازالت إلى اليوم مساوقة للقرآن المكتوب. 

وهكذاء فان رسالة الاسلام لا تزال الیرم تنقل جميعها عن طريق 
الصوت الشخصي للفرد أو للجماعة» مشعة بالنفس الإنساني. وانها 
لتنتقل كذلك عن طريق الكتابة» والأداء البصري. وهوطريق غير مباشر 
في الحقيقة» ولكن الطباعة ستوسع ذات يوم بفضل الانتشار الخارق الذي 
يعرفه العام للماء هذا العام الذي يدين بها. كما ستسعى تقنية الاعلام 
هذا المسعى» وكذلك سيكون حال جزء كبير من البنى الحاضرة. ولقد 
يع كل هذا أن مبادرة عنمان كانت مستقبلية. ولقد تعرّضت هذه 
البادرة لانتقادات القراء والحفظة. وإذا كانت هذه الانتقادات في مثل 
هذه الحالة تعاقب المرور من الكلام إلى الكتابة (ألم ير الصحابي عبد الله 
بن مسعود فيها تشویها للرسالة الأصلية)؛ إلا أن القفزة التاريخية الي 
أبانها جمع القرآن لم تكن آقل قبولاً. فهي أصل النص الذي لا يزال أيضا 
تحت أعيننا. وهو نص لم يعترض عليه لا في مجموعه ولا في تفاصيله أحد 
. من الفرق العديدة الي فرقت الاسلام. فلقد وصلنا إذن وضامنه رواية 
متتابعة ومجمع عليها. 


¥ از 


إن الاستشراق إذ درس النص القرآني» مسلحاً بعاداته في المنهج 
التاريفي؛ فقد أسس نفسه على التسلسل التاريخي للنزول. وکان هذا منه 
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إفراطاً إلى حد ما من وحهة نظري. ورعا كان قد فعل هذا لكي بظهر 
تطورا لتصور الله يقوم في التأكيدات التتالية للنص. ولقد انطلق هذا 
الأمر من مكتسبات علم الأديان المقارن» تماما كما تطور هذا العلم منذ 
ستروس ورینان. ولکنی لست مقتنعاً قناعة كاملة بأنه يلائم هذه 
الرسالة. ویعود سبب ذلك لانه يحب أن نأخذ نظام هذا المجمع مأخذ 
الجد من حهة. فهو يمثل حرفياء ذلك النظام الذي تبناه الوحي الإسلامي 
لنفسه. وإنه لیخبرنا وحودياً على الأقل عن التصنيف الأولي للإسلام 
نفسه. وانه لنظام لم يعد من الحكمة أن نقيم نظامنا بديلاً عنه. كما يحب 
أن نفعل هذاء من جهة آخحری» بسبب السمة التوحيدية لعقيدة التوحيد 
البدئية. وكيف يمكن الزعم بهذا الخصوص بأنها لم تكن بدئية عقدار ما 
كانت قطعية» وأنها لم تكن محددة في البداية كما كانت في النهاية؟. 
وإنناء حتى في الرياضيات» لنولي جزءاً من اهتمامنا للقوة الناتجة عن 
فرضية البداية. ذلك لأنها هي الي تعطي الدفع لكل ما تبقى. ولذا يحب 
في الحالة الخاصة أن نبرهن على وجود إحراء جمعي. وما دام الحال 
کذلك. فهل نستطيع أن نفعل هذا بالنظر إلى بعض العناصر؟. إن لأعلم 
بت أننا نستطيع التأويل» والتلاعب» كما يمكننا أن نحاول التقاط 
الأمطاء... غير أن البرهان باتباع منهج جيد» لن یکون أقل على من 
يرغب باشدم حتی ولو کانت مثل هذه العملیات تثیر الاعجاب في عصرنا. 
إن هذا لا يعني أن حهد الاستشراق یستحق الازدراء. فلقد حقق 
الفائدة بادخال النقد إلى ميدان متروك إلى حجة السلطة. وهکذا ققد ميزه 
فقه اللغة في تعبیر السور نفسه بين فنرة مكية وقترة مدينية. ثم إنه قسم 
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الفترة المكية إلى فترة آول للانبجاس برصفها انبجاساً للوحي» ذات نبرة 
رژيوية تتمیز برصف مذهل لنهاية العالم؛ وال فترة انية یتوسع الایقاع 
فیها ویصبح اکثر شرحا. وأحيرأء ثمة فترة ثالئة تاحذ السور فیها إراديا 
شکل عظة متوازنة» وتصطنع في بعض الأحيان توزيعاً يدور على ثلاثة 
أقسام. وأما سور المدينة» فقد اتجهت عموماً نحو التشريع؛ وان كانت 
الحماسة الوصفية والغنائية لم تغب قط عنها. 

ولکن لننظر عن قرب أكثر. إننا إذا فحصنا بانتباه تكرار 
النصوص المنبعث من هذه المراحل المختلفة في نظام جمع الصحف -وإني 
لأعتذر إذ أتحذلق قليلاً هناء فالأمر يستوجب هذا كما أعتقد - أي 
المرحلة الرؤيوية الأولى لمشاهد القيامة» تلك الي ظهر فيها حرهر الوحي؛ 
والانبثاق الأول» وال عبرت عن نفسها بایقاعات جحد قصيرة» وتحمل 
بصمة شعر عنيف» يعرف بالأذن كما يعرف بالنظرء إن هذه السور إذن 
تحدونها منتثرة في النصف الثاني للطبعة. وعلى العكس من هذاء فإن 
سور الفنة المكية الثالشق اي فا تاسد هکل ف متوازنة» 
وتكتسي مظهر الرشاد» ولا يكتفي الرسول فیها بإطلاق صحیته 
. التوحيدية» ولکنه یتعلق بتطوير التعاليم» إن هذه الفترة لتوحد موزعة 
توزيعاً تناظرياً في كل النصف الأول. فهل يدين مغل هذا التناظر إلى 
المصادفة؟. من الصعب على المرء أن یظن ذلك!.. آما ما يخص السور 
التشريعية» أي تلك السور الي نزلت ف المدينة ( نتم تعلمون جميعاء 
وإني أخطأت إذ ۸ ألح على ذلك أن الرسول في عام 622 قد اضطر 
أمام معارضة مواطنیه أن يهاحر من مكة لكي يلجا إلى الدینة» حيث 
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أسس فیها نوعاً من ابلمهورية النبوية)» فإنها لاحقة في تسلسل تاريخ 
نزونها على السور الا خری. رانها اجر ق الطبعة على كل تشه 
الكتاب» وان هذا لیکون بدءا من السورة الثانية» أي بدءا من سورة 
"البقرة"» رحتی النهاية. وها هو أمر آخمر لا عکن للمرء أن يعزوه إلى 
الصادفة أيضا. وان لأعتقد أننا بهذا قد بدآنا نلازم عن قرب کافر 
التوزيع القائم في النظام الرباني. 

۱ ألا فلنجعل التحليل أكثر قربا. إذا كان التنافر الذي انطلقنا منه في 
هذه احاضرة هو الهیمن بين نظام تسلسل تاريخ النزول ونظام الجمع؛ 
وقد تبين أنه دائم إلا أنه يعاني مع ذلك من بعض الاستثناءات. ذلك 
لأنه پوحد في القرآن عشرات السور هي في الوقت نفسه متتابعة في إطار 
نظام الوحي وقي إطار نظام الجمع. هذه السور تبدأ من الرقم 21 وتنتهي 
بالرقم 51. وإنها لتتطابق في نظام النزول مع ما يأتي بعد السورة /50/ 
وإلى /67/. وإنكم لتلاحظون مباشرة أن هاتين السلسلتين تظهران عظهر 
قلب العبارة» وتدوران» إذا كنا نستطيع قول ذلك على الرقم /50/ أر 
على الرقم /51/. وإنهما لتشكلان تقريباً وسط الكتاب ووسط الوحسي؛ 
وذلك إذا أخذنا بعين الاهتمام شدة قصر السور الأخيرة. ولذاء فإن 
بحموع هذه "المطابقات" لتوقظ صورة لركيزة مركزية. وهكذا يتقوى 
انطباعنا عن نظام نحن لا نملك مفاتيحه بکل تأکید 2 
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إننا لن نطیل البحث في هذه النقطة. فالقرآن فسح ابحال خلال 
القرون» واننا لنشك في هذاء للمضاربات الكلامية» والرقمية»وتقريبا 
الكابالية - عهيب#وزاوهط5ع)ا*: وهذا بحال لن ندخل فيه. ومع ذلك» 
فان الملاحظات الي سترد في الأسفل» كما تبدو لناء ليست أقل من 
ملاحظات في حدها الأدنى. وإنها للاحظات یصعب الاعتراض عليها 
بسبب هذا. وكذلك هو حال بعض الملاحظات الي سنضيفها الآن. 


۱ كنت قد تكلمت عن وسط القرآن. ويجب على الرء أن يتورسع 
ایضا في هذا. فسورة "الحديد" رقمياء تستطیم أن تدعي لنفسها صفة 
الوسطية. ذلك لأنها تأحذ الرقم /57/ بين السور البالغ عددها /114/. 
وإننا لن نستطيع كما يبدو أن نستنتج من هذا الأمر شيئا مهما. وعلى 
العكس من هذاء لن يكون سواء أن يتمركز الوسط الوظيفي للأصوات 
(أي العدد الصوتي من كل طرف) في الآية /74/ من السورة /81/ 
(الكهف). وكذلك الحال بالنسبة إلى الوسط اللفظي (أي العدد نفسه 
من الوحدات اللغوية الصغرى) في الآية /20/ من السورة /22/ (الحسج). 
وإن الأمر ليكون هو نفسه بالنسبة إلى الوسط التصنيفي (أي العدد نفسه 
من الآيات) في الآية /35/ من السورة /26/ (الشعراع). ۱ 

ولكن من ذا الذي يعلم إذا كان هذا الکان عموماً لا يأحذ في القرآن 
أهمية حاصة؟. مثال ذلك أواسط السور الطويلة. فلتقم بالتجربة.ولیکن مثلنا 
هو السورة الثانية "البقرة"» والمكونة من/286/ آية. 





* اعططة۸ :كلمة عربت رهي تعن تأويل اليهرد لنص التوراة تأريلاً باطنيا ورمزیا. ران أنصار 
العلوم المنفية يستعملون رموز الكابال.معنى سحري. وهكناء فان معنى الصفة 
كاباليستيك الي رردت ن الأعلى؛ يكون هو الاعتتاء بالعلوم المنقية والسحرية. 
(مترحم). 
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فاذا أحذنا الآية /143/ الي تتحدث عن "الأمة الرسط"» فسنری 
بالتحدید آنها تقسم السورة إلى قسمین. آما الأول فيبين حكاية حكمة 
التطابق في حیوان التضحية. وأما القسم الشاني» فیشکل کتابا شرعیا 
نموذحياً. وإنه لمن المستحيل أن يقلل المرء مسن أهمية الوقف في منتصف 
الآية. ويمكننا أن ننظر بالطريقة نفسها إلى السورة الثالشة "آل عمران". 
فالآيات من /98/ إلى /104/ اللخاصة بتشكيل الأمة الإسلامية إزاء هل 
الكتاب» تستنفر الانتباه. وكذلك السورة رقم /41/ "النساء": إن الآية 
رقم /8/ عن المنافقين لتشكل نقطة تلاقي وإن إدراحها في هذا المكان 
الاسزاتيجي ليس عبثاً. 

يحب أن لا ننتظر ما ليس هو قاعدة أن یکون اطرادا مستمرا. وإن 
البحث الذي يمكننا أن نقوم به عن هذه التشكيلات الرسطية 
للمجموعات الفرعية القرآنية له ما عکن أن يزوده» كما نعتقد» ببعض 
الاسهامات الدالة. 

وإن الأمر ليكون هو هكذا بالنسبة إلى أهمية إيقاع التجمع بين 
الآيات بحسب المعنى: ثمة مقطع شعري مکون من كلمة» هذا إذا تحرأنا 
فخاطرنا بالفرضية. فهنا وهناك في الواقع» ثمة سلاسل من عشرة سور أو 
من عشرات متعددة تكون مفاصل من المعنى العام للسورة. بینما نحدفي 
أمكنة أخرى تحاورات أكثر اقتزايأ» كما لو أنه يوحد تتابع لقول ورد؛ 
وكما لو أنه يوحد» بكلمة واحدة تساوق [وهذا هو المصطلح الحصص 
للتوراة]. وهكذاء فإنكم تجدون في القرآن عبارة ما» ثم بحندون مباشرة 
ب د ال ام 
احتفالية» وتعظيمية أو تبريكية. وحول هذا التواتر أيضاً انظروا ترجمة 
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للقرآن أو انظروا في النص القرآني؛ إذا کنتم تستطیعون ذلك ولاحظوا 
هذا النوع من الحوار ذي الصوت الواحد. 

هذه بعض الملاحظات» العروقة دا ق مسر ينا والشخصية 
في جزء آخرء وال تقودنا نحو القدمات المنطقية لموحزناء هذا إذا كنا 
حرو أن نوجز بخصوص مادة عظيمة الخطورة. ولكن لكي يتقدم المرء مع 
ذرة من الأمان في متل فل الا متي انب زو 
دراسة منطقية) وسيميائية» و صوئية (©نا681001091) في وقت واحد: 


والآن» فلنحاول أن نقوم ببعض الحاولات لمقاربات ليست شكلية 
ولكنها مضمونية. ذلك لأن ما قمنا به من دراسات إلى الآن» لا يتعدى 
الشكل الخارحي. ألا فلندخل إلى داخل النص» أو فلندحل على الأقل إلى 
ما هو سهل البلوغ بالنسبة إلينا عن طريق العنی الواضح للغة. فلقد 
۱ لاحظناء منذ وقت مبكرء أنه تهيمن مقدماً ني كل سورة هذه الفوضی 
الشائعة ال تكلمت عنها والخ تثبط حدا همة القراء الغربيين ن. أحل إن 
كل شزرا م شور متعددة الرضرعات: ولد كات هذا بن تل هو 
حال الشعر قبل الإسلام. ثم إن كل حزء من سورة ماء نحده متعدد 
المستويات ويتكرر غالبا. وان هذا الأمر لصحيح إلى درحة أن أحد 
المستشرقين الإنكليز» وهو من أكثر الناس وضوحاء واسمه ريشار بیل؛ 
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كان قد افترض في دراسة كتبها عام 1937 أن المجموعة الي کلفها 
عثمان يجمع القرآن قد عثرت أحيانا على وثائق تنبت وحود متغيرات 
خاصة بالسورة نفسها. وإنها إذ لم تحرؤ أن تختار بينهاء فقد ضمت 
بعضها إلى بعض. ولعل هذا ما يفسر التكرارات الي نلاحظها ثي بعض 
الواضع من القرآن والقفز المتتابع للمعنى. وعلى کل فان هذا يعد 
تفسيراً كأي تفسير آخر. 
۱ أما فيما يخصين» فلا أعتقد بأن هذا هو التفسير الملائم. وانظروا 
لاذا. إننا إذا ت ركنا آنفستا لقراءة تفصيلية لبعض الآيات» فاننا سنلاحظ 
أن نظام العرض یستجیب بشکل احتمالي للنظام. ویعتقد الدلالیون أنهم 
قد استحوذوا علی هذا النظام منذ اکتشاف سوسير واکتشاف علم 
وظائف الأصوات. انه نظام آني في زمنه. وهو نظام يصف في معظم 
الأحيان جملة من التشابكات. وإنه ليتعارض مع النظام التركيي» أي 
يتعارض مع نظام التتابع» ونظام الإحراء. ذلك لأن المواضيع تتقاطع في . 
الآنية» وبهذا تعود الأسباب وتتحابك. فهل تسمحون لي بإحراء مقارنة 
من النوع المألرف؟ . إن نسيج القرآن ليذكرني بالسجاد الغربي؛ حيث 
يظهر اللون نفسه في كل مكان على السطح» > وحيث تمشل السعيفة 
نفسها* أو النجمية** المركزء والزواياء والضفاف التوسطة. ولنفترض أن 
هذا كله بدل أن يكون سطحاء وامتدادا في الکانه كان امتدادا 
كلامياً في الزمان . هكذا هو الحال في القرآن» حيث الموضوعات 
تعود نفسها وتتقاطع. إن هذا لصحيح إلى درجة أننا نستطيع أن شد في 
تفاصيل بعض الحمل هذه.التشابكات. 





* - السعيفة: زخرف مكون من سعف النخحل. (مترجم). 


42 


وسندل على ما نحن فيه .عثلین: 

آما الأول» فیظهر التتابم فيه غير منطقي إلا تكن القراءة آنية. وإذا 
كان ذلك كذلكء فلننظر في السورة /12/: لقد أدت مؤامرة المصريين 
بیوسف إلى السجن. وإذ كان الحال هکذاء فقد تصادف أن كان هو 
الوحيد القادر على تأويل حلم الملك: 

* وقال الملِك ائتوني به فَلَمَا جَاءَهُ الرسول قال ازجم ی" رک 
قله ما بال الیسوة الي قطن أَيْدِيَمُنَ إن ري كيدن علیم* 
قال ما بك إِذْ رودت وس عَن سيه ْنَمَف له ما عَلِمْنَا له 
من سء فَالَت مرت الغزیز ال حَصْمَص الق نا زودته عن تسه واه 
ون الصَوِقِين* ذَلِكَلِيَعْلَمَ أي آم أخنه بالفیی ون الله يَمْدِي کید 
الخائنین * 1 


هذا هو نص القرآن. إنه في جملته الأصيرة لیشکل صعوبة بالغة 
آمام المتزجمين. ذلك لأنها كما هو بدهي لا يمكن أن تنسب إلى امرأة 
العزيز» ولكن إلى يوسف/ كما هو مفهوم» وأن الآية /52/ يجب أن تقرأ 
٠‏ بعد نهاية الآية هسین. غير أن هذا الأمر يحدث صعوبة في القراءة 
التركيبية الأفقية. فالحوار لا يفسر إلا في التشابكات. فإذا أحصينا كل 
عبارة من العبارات وضممناها إلى الحروف: ۸ ,8 ,© ,0 . وعنينا 
بالحرف 4 السردء وبالحرف 8 الخطاب بأسلوب مباشر وبالحرف © 
الخطاب بإسلوب غير مباشر» وبالحرف ك أفكار يوسف نفسه فسيعطي 
هذا الأمر التتابع التالي: 


Abed, Ab‏ رطق Ab,‏ ,460 *. وإن هذا العرض القائم على تسعة 
عناصر للنظام المتقاطع أو الترااکب؛ كثيرا ما یتکرر في القرآن» كما اعتقد. 

ولكن سأقدم مثلاً أكثر ادهاشا لأنه أكثر تعقيدا. إني سأترحم 
مقطعاً من القرآن وإني سأضع في بداية كل تركيب من تراكيب النص 
حرفا بميز سبمة خاصة: 

4) ألن يكفيكم. ظ) أن بمدکم ربكم بثلاشة آلاذ من 
الملائكة منزلين؟. ع) بلى. 5) إن تصبروا وتتقوا ويأتووكم من 
كورهم هذا بمددکم ربكم بخمسة اف من الملائکة مسومين . 0) وما 
جعله الله إلا بشرى ولتطمئن قلوبكم. 2) وما النصر إلا من عند الله 
العزيز الحكيم. 0) ... ليقطم طرفا من الذين كفروا أو يكبتهمهم 
فینقلبوا خائبین. ) لبس لكمن الأمر شيء. 0) أو يتوب عليهم أو 
بیعذبعم فإنهم ظالمون . 9) ولله ما في السماوات وما قي الأرض. 

سورة /3/. آية /128-124/. 


وضع هذا الخطاب في فم الرسول لحظة معركة بدر (أو كما ترى 
فئة قليلة لحظة معركة أحد). وإنه ليتفكك إلى مقاطع تتميز ما يلي : 


القار ی ۱ حها التالى: !ا ۳ 212 4 
را آن ای ملد تک ھک ور اره فيها 


ران 2 هذا 0 

وي E‏ ۱ ق 

+ سرد + (8) حطاب باسلوب مباشر + 2 ۳۳3 غير مباشر‎ A 
هن( ر سرد + + جاب پوت ر‎ 


dbA‏ 5 يل + " fl n‏ 4 +( أفكار يوسف نفسه (الزحم). 
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4 - تا کید عام نطاب إعجازي. 

ط - ظروف الخطاب وشروطه. 

© - قبول الومین. 

0 - تعلیفات على هذه العجزة: تفسیر یقوم به علم اللفس 

الحمالي» ثم هنك الاستراتيجيا والثواب : 

E‏ - 9 - تسبيحة شكر لله 

۴ - حذف المخاطب بوصفه عاملاً من عوامل المعجزة. 

فإذا قرأنا الآن النص بالتتابع» فسنلاحظ أن عدداً من القاطع 
تتشابك كما يلي: 4 ء E db‏ ۵0 ۲ 9 . وإن هذا التشابك ليسبب 
للقراء وللمزجمين مصاعب عظمى. ولقد نجد أن مفسراً مشل طاهر بن 
عاشور يترد في أن یری في داخل أحد المقاطع: "إن تصبرواء إلى آخره" 
(الآية 0125 تدخیلا لعنصرین من عناصر ابلملة. واذا كان ذلك 
کذلك. فان القراءة عنده يحب أن تکرن: "إن تصبروا وتتقوا بمددکم 
ربكم بخمسة آلاف من الملائکة وبأتوكم من فووهم". رإنه ليعطي شل 
هذا النقل الكاني آمثلة مشابهة مأحوذة من الشعر القدیم. ولد یکون 
من الافضل للمرء أن يرى؛ كما في كل المقاطع» حالة قصوی من 
. حالات البنية في تشابكهاء وال سبق أن دللنا علیها. 

% 
% # 

سنلاحظ عند قراءة القرآن بکل سعته أن الضمون يننظم تبعا 
لسلسلتين من الأبعاد. أما السلسلة الأولى» فأسميها سلسلة البعد الدائم. 
وآما الأحرى» فأ ميها سلسلة البعد الظرفي. فأي دوام؟. اه كما هو 


معلوم ذلك الدوام الذي یتعلق .عحموع العقائد التصلة بعالم البعث 
والحساب» أي .كا هو جوهري. وانه لدوام يلامس فلسفة دائمة للتاريخ 
- فالشعوب الآمة ال تلقت وحيا ول تتبعه حل بها العقاب. وإنه 
كذلك لدوام یتصل بالتناغم الكرني؛ ويعين على إثبات وحود الله 
طبیعیا. وان هذه ثلاثة أبعاد أساسية في الخطاب القرآني. ولكن ثمة أبعاد 
آحری تنضوي تحت البعد الظرقيٍ» وسنسميها أيضا الزمانية» وذلك كما 
يغعل علماء الاحتماع. ولقد نضرب مثلاً على ذلك بتلك الإشارات إلى 
آحبار العصر: فمما يدخل في هذا الضمار وصف معركة بدر (624) في 
المقطع الذي قرأته آنفاً. وكذلك أيضاء تلك الاشارات الخفية والحيية» 
ولكن الظاهرة؛ إلى سيرة الرسول نفسه. وإنها لإشارات عديدة. وثمة 
أيضاً ما هو أكثرء فالمقاطع تميط اللشام عن ظاهرية للوحي. وان الأمر 
لیکون هو كذلك بالنسبة إلى العديد من العلاقات الخلافية بين الرسول 
ومعارضيه) الظاهرين أو الخاضعين. والدليل على ذلك أن خطاب مولاء 
أحياناً ينعكس كما هو في القرآن بل إن بعض أقوالهم قد أعيد أخذها 
فيه بقصد ساخر. ولا يمكن لكل هذا أن يخرج ثانية إلا في حالة الظرف. 
فكيف عکن للمرء أن لا يرى مشاركة أبعاد الدائم والظرق» عموماء لي 
هذه التقاطعات المتداخلة؟. فثمة عدد قليل من بواعث النص لا نستطيع» 
من قريب أو من بعيد» أن نمیزها. لاسيما أن الباعث يكون ترتيبها. 


فلنحلل مثلاً الآيات الثلاثين الأولى من السورة /2/. ولقد جد أن 
تعاليم أسس الإيمان (الآيات ۰3 4» 5) تتحد فيها مع الحدل ضد العصاة 


(الآيات من 6 إلى 20). ثم إنها تحمل البرهان الطبيعي (الآيات 22-21) 
وتعلن عن بجموع العقائد المتعلقة بالبعث والحساب (الآيات 28-24). 
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وة مثل آخر : في الأية الأولى ال تروي قصة الاسراء (السورة 
رقم17 )۰ تتابع عدة آمور: تهدید للکافرین من الیهود (الآيات 8-2)» 
ثم جحد في تعاقب مراص, الآيات من 9 إلى 10 (وهي آیات تتعلق 
بالبعث والحساب)» ثم يأتي العفد الطبيعي (الآية 12)» ثم ضحد انية 
مجموع عقائد البعث والحساب (الایات 15-12): وكذلك الآيات 18- 
1 وأخيرأء نحد أن الآيات (17-16) تشکل إطاراً لعبارة تتعلق بفلسفة 
التاریخ في القرآن. 

وعکن رصد هذه التشابکات في مقاطع عديدة. وانها لتظهر» كما 
نعتقد» التداحل نفسه بين العطیات البنيوية والعطیات الظرفية. 

رعا نکون قد تقدمنا قليلاً في فهم علم التصنیف. فلقد اکتشفنا منه 
اطرادات عديدة. ومع ذلك فان الادعاء بأننا قد أمسكنا بسر الت ركيب 
لا يزال عنا بعيدا. وإذا لم نحل» كما يفعل الزمن» هذه العقبة» بل هذا 
احال إلى الاعحاز فاننا سنتبین أن ۳ من الدراسات السابقة على 
التحليل واي يمكن أن نزسس أنفسنا عليها لم تنجز بعد فيما نعلم. . وإننا 
بهذا لنفسر ضعفنا النسبي (أو کسلنا أو تواضعنا): فنحن تاج مفلا 
إلى تحلیلات في علم العروض تسمح بعقد علاقة بين تطورات العنی 
وحرکات الایقاع. كما نحتاج أن نلجاً إلى فقه اللغة في معاينة قفلة 
الآيات ومتغیارتها احتملة في مسار السورة إلى آخره: باختصارء إننا 
نحتاج إلى سلسلة من الأبحاث؛ عدم امتلاكنا للها يتركنا بلا حول. 
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ستتركين الحاحة إلى مثل هذه الأبحاث بلا حول e‏ 
أود أن أحيطكم بها الآن علما. 

سأقدم بعض الوريقات المرسومة للقرأن. رهي موحودة في مسجد 
تونس الكبير. والمخطوط يحمل الرقم 14246. وإني لأظن أنه قدحاء من 
مكتبة الشيخ طاهر بن عاشور. فهو قطعة جميلة بريشة الخطاط الحاج 
زهير باش ملوك؛ حطها ف عام 1867. وان الصورة العروضة لكم» 
كان قد تم تصويرها خصيصا لي بلطف تدخل صديقي القدیم» فهو وزير 
سابق» وكاتب المأساة الرمزية "السد". ويجب علي أن أشير إلى أن هذا 
الحطوط الحميل قد أعاد إنتاحه» سابقا على أكمل وجه ناشر تونسي. 
ولكن حتى الآن» على حد علمي؛ ما من أحد من القراء ولا الناشرء 
ولا الناسخ نفسه قد انتبه إلى الغرابة الي سأقدمها لكم. 

في كل هذا القرآن» وإلى أن نبلغ سورة "البروج" فإننا عندما 
نفتح هذا ا مخطوط وتستوي صفحتاه في الحانيين سطحاء فستلاحظ أن 
بعض الكلمات في الصفحة اليسرى تعيد انتاج الكلمات نفسها في 
الصفحة اليمنى. ويجلي هذا التناظر بين الكلمات اختلاف لون الجير 
تخل یراع برذ تير رمرم يجاني امن وإن الأمر 
ليكون مدهشاء خاصة وأن مشل هذا التناظر لا يستطيع ظهوراً إلا ف 
كتاب يتضمن خمسة عشر سطرا في الصفحة. وان هذا ليصبح مذهلاء 
بكل صراحة» إذا فكرنا بأن نظام النشرء كما أشرت إليه سابقاء لا يعيد 


انتاج نظام النزول بأي حال من الأحوال. وإذا كان ذلك كذلك» 
فيجب أن يكون هذا التناظر إذن قد ساس جمع شتات المقاطع الذي 
نظمه الخليفة عثمان. وانه لجمع يتناسب مع نظام افتراضي مسبق 
التصميم. 

وسيقول المومن, في النتيجة؛ إنها لمعجزة تضاف إلى كتابه 
المؤسّس. أما فيما يتعلق بالباحث العلماني» فسيرى فيه من غير ريب 
حالة محدودة ذه الاطرادات النصية ال وقفت عليها الشعرية الحديفة 
(حاكبسون» ميشونيك) عند بعض كبار المبدعين؛ مشل هيجرء 
ومالارميه؛ وبودلير» إلى آخره. ولكن التناظرات عند هولاء تبقى دون 
التناظرات الي وقفنا عليها هناء فالدراسات الي باشرناها في الأعلى هي 
دراسات في بدايتها على كل حال» ذلك لأن الأمر إذ هر بحهول - إلا 
إذا ناتي العلم بذلك - في الدراسات الشرقية والغربية, فلا يمكنه أن 


يفسر إلا بعد إحراء بحوث جديدة. 


۱ یرای وج ابیت آنل نش آن ی | 
كر ۱ 555 هس اه تنل نش | 

رجض با شتا ظر ومد عور اجايوأتكر | 
| ای بجر ناستاتروندوعبرریابلیرات ر | 


۱ تہ متخ تیب ناف مین 
۱ تشد لایر رین عفد أخلهاا ماد 


۱ نوهد وتلتجع عل كلو رت | 


هو سک 


کا ی 
وق وج تا كيرد ترعفد 
دیزی يعت بند يكرت ول ما بات انان 
ETERS‏ قلؤية | 
ا مرن ی | 


ی اا 
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لنقل على الأقل إن تکرار هذه الکلمات ليبندو في دخوله إلى 
النص على شكل قرای. ذلك أن كل كلمتين تأتيان معا. ولكنهما تأتيان 
وبينهما فسحة أكثر بعداً مما يحتويه أي بحر شعري؛ ويجب أولاً إحراء 
حساب للزمن الصوتي الذي يفرق بينهماء إذا صح قول هذا. ويكون 
ذلك مثلا بحساب عدد الوحدات الصوتية (الفونيمات) المبذورة بين هذه 
التكرارات. أو يجب» بشكل أكثر دقة» إحراء حساب لعدد الوحدات 
الصوتية الطويلة والقصيرة. فإذا ذهبنا مفسرين هذا النوع من الترقيم 
و کأنه فرع ايقاعي واسع حدا للرتيل» فيجب علينا بعد ذلك دراسة 
علاقة هذا الإيقاع بالتقسیمات التقليدية للنص» كما يجب دراسة حركة 
الخنطاب. 


وهذا هو ایضا مبحث لم يقم به أحد. ولکن لا شيء عنم البدء 
به فإلى العمل!. 
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الزمن في الترآن 


ما إن صمتت مدافع إيينا (۱602) في عام ۰1807 حتی قسام 
هیجل بنشر کتایه "ظاهراتية الروح -۱250۲ 06 Phenoménologie‏ 
". ولقد سکن في رس هذا العمل امائل مقدمة ترن فیها هذه العبارة 
الفريدة" ٠"‏ قيقي هو الصيرورة تفسها . وال تلك اللحظة دمج الناس 
إلى حد ما متصورات الحقيقة» الواحد في الآخر. ونقصد بذلك متصور 

۱ الدوام» بطبيعة الحال» ولکننا نقصد أيضاً متصور الثبات. ولكن ها هي 
حقيقة الجواهر قد بدأت بالتحرك بل آحذت ‏ استخلاص الا کثر 
هيمية فیها من هذه الحركة. فالتأكيد لم يكن رهانا بسیطا قرف في 
الوهم. فالفیلسوف الذي كان ینظر إلى العام من حوله» وهو عالم 
یتجاوب فيه صدی قرقعات السلاح. كما هو حال عالنا اليوم» كان قد 


کتب بعض الصفحات الي تلت هذه المقدمة: "لیس صعبا أن نری أن 
عصرنا إنما هو عصر ولادة وعبور إلى مرحلة حدیدة". ولکم كانت هذه 
العبارة نبویة!. ولکن إذا كان هذا الفکر العظیم قد آعلن هكذا بحيء ما 
سیناه منذئذ الزمن العاصر فاننا نلاحظ؛ نحن؛ صدعا أبعد غورا بکثیر 
من ذلك الذي استشفه هيجل بهذه البصيرة. ذلك لانه یکفینا أن ننظر 
إلى العا م وهو یتغیر من حولنا وفينا بسرعة تعد دالة أسية. 
فلننظر إلى ذات الفهرم الذي نصطنعه لانفسنا عن الدانة. لقد 
بدآنا بالتعب من هذه الكلمة. و کثیرون أو لك الذين یتکلمون عن ما 
بعد الحداثة. فمنذ حيل تقریباء هيمنت على رژیتنا للعالم فكرة التقدم؛ 
أي ذات روح زميئٍ متصاعد ومرتبط بزمن التطور التقي المتتابع. وإن 
هذا الأخير ليتطلع إلى البعيد كما نعلم. وإنه ليقفز دائماً إلى الأعلى. 
ولقد تحاوز بصواريخه حدود النظام الشمسي. ولكن ما لم نعد نعتقد به 
هو أن تكون كل نتائجه الطبيعية ملائمة. فثمة فيها ماهو هدام. وإننا 
لنملك عنه معرفة واسعة. فالأجيال ال سبقتنا كانت تغذي تفاؤها بكل 
تطور. ومن هنا تأتي بالفعل فكرة معنى للتاريخ يكون هو فيها في الوقت 
نفسه منقذاً وفاحعاً. وإنه في النهاية یکافی» من ثورة إلى ثورة» بروميته* 
الانسانية. سرق من السماء النار القدسةء وحوفا إلى بشسر» فقيدته زیوس» کبری 
الآلمة اليونانية؛ عقابا له. ورضعته فوق جبال القوقازء حيث تسلط عليه عاب ینهش 
كبده؛ وهو یدفعه عنه من غير توقف. ثم حلصه بعد ذلك هیرا کلیس ابن الآهة 
زرس. وهو بطل مشهور في الأساطير الیونانیت كما يعد تمسيدا للقوة. وعکن 


القول آخیرا إن شخصية بروميته قد ألهمت كثيرا من الأعمال الأدبية (مترجحم - عن 
قاموس لاررس). 
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باخلاص من قيوده. ومنذ ذلك الوقت» ورعا یکون هذا هو ما بعد 
الحداثةء فان فكرة التقدم قد افترقت عن السبق التقیي. ولقد افترقت 
كذلك عن فكرة السعادة خاصة. ورعا تکون قد تبخرت. 

ثم افتتحنا بعد ذلك معنى التعددية. ولقد كان بعضناء وليس كلنا 
للأسف» يرى أن الإنسانية بوصفها موحدة» هي أيضا ذات أساس 
جمعي» وأن التاريخ والحضارة يستطيعان أن يحتويا نماذج مختلفة. وثمة 
فكرة ثالثة ترتبط بتطور اللسانيات. فالفكر يلح ويقف الیرم طويلاً على 
فكرة الاتصال: فمن يعلم إذا كانت هذه الفكرة لا تميل عکر إلى إلغاء 
الفكرتين السابقتين» وذلك لأنها تميل إلى جعل العالم حاضراً إزاء نفسهء 
الا کید ولكنها تجعله موحد كما تجعل دوامه لحظياً تقريياً ... 

وهذا ما يقودنا إلى القرآنء وذلك عن طريق غير مباشر ورعا 
ترون أنه غير متوقع. لماذا؟. ذلك لأن القرآن بمدد نفسه بوصفه إيصالاً. 
غير أنه إيصال ذو نظام مختلف بكل تأكيد. فمن منظور عامودي» نرى 
أنه: إيصال من الله إلى البشر. وإنه ليحدد نفسه بوصفه "بلاغا". ولقد 
٠‏ نستطیم أن نحدده بوصفه إيصال المطلق. بل بوصفه الإيصال المطلق. 
فالوحي» بحسب العقيدة التي أحاول أن أوضحهاء بالتطابق مع أفكار أهل 
السنة؛ أي مع رأي أغلبية العلمای يقيم بالفعل رابطا بين العظمة الافية 
وبين حركية الإنسان ونقصه. وإن ليظهر ما يسميه علماؤنا القروسطيون 
ني اللاهوت والفلسفة اتصال الألسنة أو الجواهر. وان ليعد مرا بين 
محمولات لا تختزل. فالقسمان ينتميان إلى طبيعة ورتبة غير متساويتين 
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على الإطلاق» ذلك لأن الأول هو من النوع الثابت» وأن الثاني هو من 
النوع النسبي والزائل. وإذا كان ذلك كذلك فالوحي ما يكون جوهرياً 
هو الذي يقيم اتصالاً بين الله تعالى» وبين السفلي؛ والزاحف والزمي. 
"رهني": ها هي الكلمة العظمی منطلقة. 

سندرس الیوم كيف يكيف مدخل الزمن نفسه ‏ الطلق الذي 
ینقل نفسه. فال أي حد سینتشر هذا الطلق الذي يتبادل الاتصال مع 
الإنسان» وال أي حد سینتشر هذا الخلود المهاجر في الزمن؟. وال أي 
مستوى من مستويات النص؟ ثم عن أي مستوى من الحلول القترحة أو 
المحددة» ستنشاً موسسات. وأدوار احتماعية» وسلوك بل شخصيات 
تستند إليه أو تدعيه قي الإسلام لنفسها. هذه هي بعض القضايا الي 


ستثيرها اليوم على نحو موجز حدا. 


فلنبدا ولا ومنطقياء بالأمر الأكثر بساطة. وهذا يعي أن نبدأ 
بكيف يعبر متصور الزمن عن نفسه في القرآن. ولتلاحظ بادی ذي بدء 
أن الكلمة إذ شا معنی "زمن" في العربية الدارحة فانها غير موحودة في 
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نصنا. وإن هذا الأمر ليدهش» ولکن هذا هو الأمر الراقع. وعلی العکس 
من ذلك» فإننا ند سلسلة ليس من الترادفات» ولكن من ابحناسات. الي 
سأعرض كل واحدة منها أمامكم مع ماما من تلوینات مختلفة. 

لدینا كلمة "الدهر" إنه الوقت ما له من محتوى» وإجمال. وليس 
من قبيل المصادفة إذا أطلق فيما بعد اسم "الدهريون" على أناس يعتقدون 
بخلود الطبيعة عوضا عن قبول خلقها الدقيق. فالدهر يستلزم إذن فکرة 
تتابع كوني يشكل "این" فيه» وهي كلمة قرآنية أحرى» حزءا لحظياً. 
وأما ما خص "العصر" وهي كلمة جعلها اسم الصلاة المسمّاة هكذا 
شائعة» وهي صلاة تماس في وسط بعد الظهر, فانه یمین وفقاً للاشتقاق 
الزمن ما يتضمنه من تقييد. وهذا تلوين في المعنى ينتج عن المعنى الأولي 
للجذرء أي للفعل "عَصرَ". وثمة كلمة أخرى تهمنا آکثر ایضاء وتتكرر 
مان وعشرين مرة في الكتاب. إنها كلمة "مصير". وهي كلمة يمكن أن 
نر جمها متجرين ب ۰۳۵6۷60/۳ ولقد رويت منذ قليل العبارة الحيجيلية» 
حيث استخدمت فيها هذه الكلمة» وكانت مدعوة إلى ثروة عظمى في 
" الفلسفة الرومانتيكية الألمانية. والحال كذلك فإننا نصادف في القرآن 
غالبا هذه الكلمة بهذا العنی تا بط پالافهاء اق له قمدینة اة 
وقصدية الإنسان في نهاياتهما تصلان إلى الله وتجدان فيه سيب 
كينونتهما: "وإليه الصیر ؛ "إليه يذهب كل شيء وفيه يصير كل 
شيء". وإنه لمما يثير الفضول أن يعود المرء بهذه الكلمة إلى أصلها الفقه 
لغوي: صارء يصير. فهذه الكلمة» بحسب المعجميين» تع اشتقاقياً تم 
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العثور على »"صير"ء "مورد الاء". وإذا عدنا إلى اللغة العربية القلیعة» مع 
ماما من دلالات إيحائية شعرية» فسنجد أن الروابط بين صورة الصحراء 
والاستدعاء الفكري محسوسة دائما. وأن الفردات القرآنية لتستدعي 
غالبا هذا الجنس من الإيحاءات. ولقد كان أن أحدثت آثارا فكرية و 
عاطفية لدى المستمعين» حتى وان كانت الترجمة تفشل في إعادة بنائها. 

ثمة كلمة أخرى هي: "طور". فهي لا تظهرء إذا لم يخطئ ظيء 
سوى مرة واحدة. وان هذا لمهم في الدلالة على "الطوّر" و "المرحلة"» و 
"الفتزة". ولقد كان القرآن هو أول من أعطى لهذا المفهوم كماله. 
وظهرت فيما بعد فكرة "التطور"»فأخذت أهمية عظمى في الفكر 
العاصر. وكان ابن حدون قد شكل في هذه المادة درجة قطعية. 

ولنذ كر أيضاً كلمة "أجل". ولنرجها ب "طور" أو ب "مهلة". 
وهذه ایضاً هي كلمة يجب التعلیق علیها. ولکن كيف نفعل أفضل من 
ذکر السورة /18/ ومن قراءة الآية /38/ فيها: "لكل أجل کناب شة 
كتابة لكل طور". ونقول في ترجمتنا هذا لأننا نفهم أن القرآن قد حاء إلى 
طور معين من أطوار الإنسانية» إنه الطور الأخير» بینما بالنسبة إلى 
الأطوار الأحرى» فقد اعخص بها وحي آخر, كذلك الذي نزل على 
موسى مثلاًء والقرآن يحيل إليه من بين كل ذلك. وإني لأستطيع بهذا 
الخصوصء أن أبعث بكم إلى تفسيرين يثيران الفضول. تفسير الطبري» 
وتفسير الرازي. فهما يتصرفان بحرية» يصعب على علماء اللاهوت اليوم 
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أن یصنعوا فكرة عنها لأنفسهم. ذلك لأنهما يقيمان انقلابا في الصيغة 
بوساطة قلب مكاني للکلمات ال حتویها. وبذلك تصبح الاية حینگذ: 
"لكل کتاب أجل" "بالنسية إلى كل کتاب. ثمة طور» وفترة؛ ومهلة". 
والأحّل المحدد للقرآن هو الأحل الذي بقي للإنسانية قبل الحساب 
الأحير. ويقول أبو جحعفرء كما يروي الطبري ذلك عنه؛ إن هذه الحكمة 
نظيرة لكلام الله في السورة /50/ الآية /19/: "وجاءت سكرة الموت 
بالحق". وإنها لآية عکن أن تفهم طبعا على النحر التالي: "الحق يجيء 
مع سكرة الوت". وإن مسألة القلب المكاني هذه لتعود إلى الخليفة أبي 
بکر ... 

أما ما بخص تعلیق الرازي» فانه بعطي فكرة سامية عن الحرية 
الفلسفية الخالصة الى تح ركه. وان لن أتخلى عن لذة ترجمته لکم. انه 
يقرل:"واعلم أن هذه الآية صريحة في أن الكل بقضاء الله وقدره وأن 
الأمور مرهونة بأوقاتها. لأن قوله رلکل أجل كتاب) معناه أن تحت 
كل أجل حادث معين» ويستحيل أن يكون ذلك التعيين لأجل خاصية 
٠‏ الوقت. فان ذلك محال, لأن الأجزاء المعروضة في الأوقات متساوية. 
فوجب أن يكون اختصاص كل وقت بالحادث الذي يحدث فيه بفعل 
| لله تعالى واختياره"*. 





*- لقد عدنا إلى الفخر الرازيء وأثبتنا قوله كما هو بنصه. ويمكن العودة إليه لي مرجعه: 
الفخر الرازي: التفسير الكبير. دار إحياء التراث العربي. بيروت. بلا تاريخ. ط/3/. ج 
/20-19/. ص/64/ (محم). ۱ 
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لقد سبق أن لاحظنا أن العطیات الظرفية في القرآن عموما؛ سواء 
كانت علامة على سيرة الرسولی أم على ظاهراتية الوحي؛ أم على 
الوقائع» فإنها تتلاقی مع مراحع ذات قيم تتميز بسمة أخرى بحموع 
عقائد البعث والحساب» فلسفة التاریخ» البرهان الطبيعي على وحود 
الله» إلى آخره. ومع ذلك فثنة نظام للأشياء يبدو أنه قد أفلت من هذا 
التصنیف" إنه ذلك النظام الذي يتموقع في إطار ملحمي» وأسطوري؛ .أر 
حيالي» وذلك عندما یستخدم الد" أو "القصص". ألا فلنبادر إلى 
القول مسرعين إنه لا يوجد عندنا أي قصد غير لائق من تخصيص النظر 
على هذه الأهداف الثلاثة: وال يحب أن يقام بينها التمييز الطلوب. 


عا أن هذا ليس هو قصدنا الآن» فسأكتفي ببعض الملاحظات عن 
سورة الکهف" رقم /18/. فهي سورة تقوم في حزئها الأول على 
إن هذه السورت من منظور أدبي؛ لتعد واحدة من أجمل السور» 
حاصة وأننا نستطيع أن نطبق نعوتا جمالية على نصوص من هذا النوع. 
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وانکم لتعرفون الحكاية ال يرويها الجزء الاول. وانها على کل حال 
لحكاية مشتركة بين السلمین والنصاری. فهولاء جتفلون بها في مات 
الأمكنة» ويعدون لها مسيرات حج» واحتفالات سنوية. ونجد من ذلك 
مثلاً ما جري في منطقة البروتان في فرنسا. ولقد كان المأسوف عليه لوي 
ماسنيون بهتم عثل هذه التظاهرات اهتماماً بالغا. الا وان المقصود من 
هذه الحكاية سبعة شباب من مدينة إفيس» في آسيا الصغرى. فلقد کانوا 
مثالا بٍعانهم ‏ وكان أن تمردوا على فساد عصرهم. 

حرى ذلك في القرن الثالث» في ظل الامبراطورية الرومانية. وقد 
سادت هذا العصر اضطرابات عميقة» شلت البعد الدنيوي والروحي. 
ولذاء فقد قرروا أن يلوذوا بأنفسهم حارج القرن. وذلك في کهف 
يقيهم من كل الأوبئة غير الأخلاقية. فانغلقرا على آنفسهم؛ ‏ و کلبهم 
معهم. ونامواء فلم يستيقظوا إلا بعد زمن يقدر بعدد من مشات السنين. 
ومن يدري بالتحديد؟. ولكن هل حكن للمرء أن يتحدث عن الزمن 
الإنساني فيما يتعلق برحلة في اللازمن؟. إن لوي ما سينيون يعطينا 
. تفسيراً مدهشا بهذا الخصوص. فهو يستخلص من النص العربي مشات 
المعالم احرضة إزاء زمننا الدنيوي. وإنه ليدل أن هذه السورة إنما هي تحب 
موجه إلى التعاقب التاريخي لتسلسل الأحداث الانسانية. وإنه كذلك 
خاصة إزاء المتصور الذي يتخذه الغربيون لأنفسهم عن الزمسن. 
فاللاهوت أو بالأحرى التصوف الإسلامي» إذ يرتبط بالفيزياء الذرية» 
يجهل» أو هو بالأحرى يتنكر للزمن المتتابع. وإنه ليقطعه إلى النظات 
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دقيقة محملة بكثافة نوعية. باختصارء لن یکون الزسن الاسلامي زمنا 
متسلنلا. انب كما في عبارة لامعة للمعلم "جرة من اللحظات". 

نحد أنناء مع كل حفظ حکیم یفرض نفسه عندما نتحدث عن 
فرضية في مغل هذه السعة. سنلاحظ مع ذلك أن المصطلح "إحصاء" 
يظهر في الآية /12/ من السورة نفسها. ولقد قيل بوضوح ثمة» بين 
النائمين» تسابق "لیتهاءلوا بينهم". هذا على الرغم من أن المدة 
الزمنية الدقيقة لنومهم لا يعلمها إلا الله. وستتم الإشارة فيما بعد إلى هذا 
التقرير (الآية 25). وإن ذلك لن يكون من غير الإشارة إلى الاحتلاف 
الذي يضاف عندما مر من حساب الوقت قمزيا إل حساب الوقت 
شمسياً (الآية 25). ولکن هذا یکون دائماً مع الاعتراف بالضعف نفسه 
الملازم للطبيعة الإنسانية (الآية 26). ولقد يعي هذا إذن أن الاحصاء 
الزم ليس مرفوضاً فلسفیا؛ كما كان قد أعلن هذا ماسینیون؛ إنه صير 
نسبياً فقط. وإنها النسبية نفسها الي تضطرنا أن لا نودي في المستقبل 
أفعالاً إلا إذا أضفنا إلى كلامنا عبارة "إلا أن ببشاء الله" (الآية 24-23). 

ولكن أين يوحد العلم بالسبعة النيام» الذين خرج نومهم عن إطار 
الزمن» سواء كان ممدداً کما أم لا بحسب القرآن؟ إن الراوي ليجهر 
باللاأدرية بهذا الخصوص (آية 22). وثمة» كما نری؛ مقصداً سجالياً تم 
إيجازه في بداية السورة. فهرء إزاء المعجزة الخرافية الي يزعمها 
السیحیون» يضع في الواحهة العجائب الدائمة للطبيعة يما أنها تمتحن 
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البشر وتعلمهم (آية 9-7). وهذا هو الأمر الذي يدخل إلى النظرية 
الاسلامیة. وهي نظرية تری أن العصر القرآني إنما هو ذلك العصر الذي 
عبرنا فيه من العجزات الادية إلى العجزات الفكرية» وال العجزات 
العقلانية» وال العجزات الاستقرانية. وأما ما یتعلق بالنائمين» فان 
ملحمتهم إذا كان يجب أن تکرن مقبولة: فانها يجب مع ذلك أن لا 
تصبح مادة للمضاربات النظرية. وهذا تحفظ دال (الآية 22). 

وعلى كل حال» عندما نعيد قراءة سورة الکهف. فإننا نسأل 
أنفسنا إذا كان من حقنا أن نفصل واقعة السبعة النيام عن الوقائع 
الأخرى الموحودة في هذه السورة. ذلك لأنها تحتوي على واقعتين أيضا 
هما مظهر أسطوري: واقعة رحلة موسى العجائبية؛ وواقعة الفاتح "ذو 
القرنين"» الذي يشبهه يعضهم باسكندر المقدوني. 

إن موسى یسافر» ف مشهد غریب» با عن مجمع البحرين. وان 
هذا الأمرء كما هو معلوم» لن يحمل سوى معنى روحي. فهو يلتقي تلك 
الشخصية الغامضة أیضا. وانها لشخصية بحسب كل المفسرين» تودي 
دور الرسيط بين السماء والأرض» !نها شخصية الخضر. فهذا یقوم 
بافعال (حرامية في الظاهر. ولکنها تستجیب بشکل متناقض لمقصد سام. 
أما الاسکندر فإنه ینطلق إلى لقاء الشمس حهة الشرق. وانه ليجد 
شعوباً لا يفقهون قولاً. وقد كان هزلاء البرابرة مهددین هم آنفسهم 
بغزو ياحوج وماحوج. ولقد ساعدهم الفاتح ببناء سد من البرونزه 
وذلك لانقاذ أطراف العالم» وال لن تفتح إلا حال اقتراب القيامة. 
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فهل جر على التاويل؟ ۱ 

تستطيع قصة موسى أن تضع» نقيضاً للحوافز الإنسانية» القصدية 
الصورية؛ الق لا تدرك بالذكاء الإنساني ولكن بتوسط سلطة ماء أو 
إرشاد ماء وثمة من يقول إنها لا تدرك إلا بالتدريب. فهناك أفعال 
تحريضية يقوم بها الحنضر تثير نوعاً من اللامعقول على طريقة كيركغارد. 

إن مقاربة ذو القرنين عن طريق متابعة بیان رحلته الي تتصف 
أيضاً يجرأة أعظم من رحلة موسى لتتجاوز حدود اللغة والعالم السکون 
لكي تقیم على حطواته القصوی آخر معقل من معاقل العدل» والصناعت 
والعقل. 

ولقد بحد في الحالتين دروساً في الحركة. وانها لدروس ري في 
طرق مزروعة بالأفخاخ. وإننا لنجدها تشهد بشكل متكامل - ثمة من 
يقول إنها تشهد بشكل متنافر - لصا رسالة النيام السبعة. 
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فلنتصور الوحي يتنزل خلال عشرین سنة في هذه البقعة من 
الحزيرة العربية ما بين مکة والدينة وتبوك حیث تنقل الرسول» 
رصحبه؛ وآعداژه. واننا لنجرؤ أن نتكلم» بهذا الخصوص, عن فترة زمنية 
موضوعية من فترات الوحي. ولنفترض أنها فترة قام بتسجيلها مدون 
بيزنطي . ولكننا لا نستطيع طبعاً أن نضرب صفحاً عن وقائع نفسية 
وروحية تحفز مثل هذه "الوضوعیة" وتتحاوزه ا. واني لاعتقد أن هذه 
الوقائع تنتمي إلى آنظمة ثلاثة. ولنفترض آننا نقيم هذه الفزة في مركز 
دائرة» وأننا نتصور فیها التطور الشترك مرکزا یتجه في اتحاهمات تلائة 
بحسب منظورات ثلاثة: 

1)- منظور الزمن العاش الفعال من جهة. 

2- منظور الزمن المسند؛ والذي يرجع إلى الماضي خاصة. 


3- منظور الزمن السقّط والذي يهدف الستقبل. 


ماذا نفهم من الزمن العاش الفعال؟. إننا نفهم منه شيعا بسیطا 
حدا: انه زمن النازعات والعارك. وانه لزمن يجد تعبيره عن ذاته في 
القرآن من خلال أيات كثيرة. ولقد يأتي في معظم الأحيان بشکل حفي 
واشاري» ومن غير ثقل» الا أنه يقص آثر احوادث الي تحيط القرآن 
بهالاتهاء ذلك بشكل نستطيع أن نعيد بناءه عا يكفي من الاحتمال. ولذا 


فقد كان هذا الزمن هو زمن امحنة والامتحانات بالنسبة إلى الرسول. 
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كما كان الأمر كذلك بالنسبة إلى ظروفه الروحية. وهو كذلك إلى 
درحة نستطيع معها أن نعيد بناء سيرته تفریا. ولقد اشتغل بهذا كل 
كتاب سيرة الرسولء القدماء منهم والمحدثون. فلقد كان القرآن نفسه هو 
ينبوعهم الذي لا يعروه الشك» كما كان الحديث كذلك بصورة أقل. 
وإذا كان ذلك کذلك فلنضع ضمن هذا المنظور للزمن الفعال والزمن 
المعاش التقادم والتنظيمات الي تدفقت في الجزء الشاني من القرآن: 
باعتصار أخبار نشاط ابلمهورية النبوية الصغيرة» واليّ اصطدمت» منذ 
خطراتها الأولى» بالعرب الآخرين؛ وببيزانطا فيما بعد. 

كنت قد تكلمت أيضا عن الزمن السند. فالقرآن يعطي نفسه 
بوصفه إجمالاً ونهاية قصوى إزاء وحي الأديان القديمة» وبالنسبة إلى 
التوراة والإنجيل. فاسم موسى مثلا» يتزدد مشات المرات. ويأتي ذكر 
الاحیل غالبا. وكذلك الحال بالنسبة إلى كل ما له سمة تتعلق بتاريخ 
الكوارث ال حلت بالحضارات التاريفية. وإنه لكذلك بالنسبة إلى ما 
قبل التاريخ. وإننا لنجد فيه للرومان ذکرآ وللفرس» وللمصريين إذن» 
ولکنتا نحد أيضاً ذكر أزلمك الذين سبقوهم أو جد ذکرا لهولاء 
الهامشيين من أصحاب اللأمبراطرريات العظمى الذين كانوا من سباً 
والب‌زای أو من هيغرا (۲۱۵0۲۵) (مدينة يعرفها ۳۱۵۱6۳066)» أو من 
أصحاب (Puis)‏ أو «(Fourre)‏ الذين يمثلون شهودا لثقافات أكثر 


بدائية. 
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أما ما خص الزمن اسقط فسنصنف تحت هذا الاسم لیس فقط 
نداء النهایات الأخيرة» ولکن اللجوء إلى اليطوبياء وال ذلك ابلسزء 
الأسطوري واللحمي» وال کل ذلك الذي یتعلق بیوم البعث واحساب؛ 
ویصدر عن نوع من الغنائية للصورة وصف اجنة بين آشیاء آحری. 

وهکذا نحد أن ثلائة مقاطع تنطلق من بؤرة م ركزية» فتنبسط 
متخذة اشکالا نحمية. قلنتصورها الآن وقد عبرها سهم کبیر من جانب 
إلى آخر ذمابا منذ بدء خلق العالم حتی نهايته» حيث الساعة والحساب 
الأخير. واني لأسمي هذا السهم "اللاهوت الكوني" أو "الأخرويات 
الكونية". وإنها لكلمة مريعة» ولكنها تقول ما تريد أن تقول. وان ما 
يقترحه الوحي هو حعل الانسان مسولا إزاء هذا المد الكوني الذي 
يقيمه فيه» وبالنسبة إلى هذا الانطلاق الجديد حيث يستدعيه الموت. وإذا 
كان الانسان قد وضع في الأرض إلى حين» فعليه أن ييدي مسؤولية تند 
عن كفاءة. وإنه لينفذ من خلال ممارسة هذه المسؤولية إلى الأحر الأبدي. 
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ولكنه لا يكفي أن تقول إن الکتاب يحيل إلى الزمانية ویسجل 
نفسه فيها من خلال حزء كامل من مضامينه. وإني سأبين لكم الآن 
بشكل تقليدي أكثر أن هذه الإيقاعات الشكلية تعكسه أيضاً. ويكون 
ذلك باللجوء إلى بعض المفاهيم الي نادرأ ما يعسزض عليها العلم 
التقليدي. فأنتم تعرفون أن العقيدة تعد القرآن نصا غير مخلوق» وأنه 
يشكل جزءاً من الثال الأصلي الأبدي الذي يحفظه الله ق لوحه. واننا 
لنرى أن مصطلح "المثال الأصلي - ۲۸۳۵/۵۶/۵۵ إنما هو ترجمة تفترب 
من مصطلح "أم الكتاب". وان هذه الزجمة لا ترضي على الاطلاق 
ولكن يجب القبول بها. 
إن هذا الكتاب غير مخلوق» بحسب العقيدة المسلّم بها عند أغلبية 
المسلمين. وإنه لينقل مفات الإشارات الظرفية الملموسة بقوف المتفردة 
والمورخة. ولست أنا من يقدم هذاء بل إن المفسّرين الأعلى إحازة هم 
الذين يؤوكدونه. فالقرآن عندما يحيل إلى هذا الظرف أو ذاك؛ فإنه يفعل 
"وللنتسكن بسر اي سرح حر جاه ۱ ۱ ۱۳ 
الختصین تضع الأمر في باب البهمات" أي ليس في باب "لتس" 
فعلاً - وهذا ما تعنيه الكلمة العريية - ولكن في باب العتّبط. وإننا 
لنرى من ذلك مغلا أن الرسول عندما كان يتحدث إلى أشراف قريش» 
جاءه رحل أعمى فدفعه عنه بشكل فيه قليل من القسوة. وهذا أمر تراحع 
عنه وتاب بعد ذلك مباشرة (وهذا الأمر موحود في السورة 80). ولقد 
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ذکر الفسرون اسم هذا الأعمی. والتفالید» بغض النظر عن ينابيعهاء 
تحتهد لكي تتفادی کل الأمور غير الدقيقة. ولقد بحداآن كل الامرر 
المضمرة يملؤها العلماء بتفاصيل موضوعية ترتبط بالحدث. وإذا نظرتم 
إلى باب "المبهمات" في كتاب السيوطي الكلاسيكي فسترون أنه يعدد 
حوالي 250 حالة .. 


ثمة سمة آحری: لقد نزلت سورة البقرة» وهي السورة الثانية أثناء 
هجرة الرسول من مكة إلى المدينة» أو إنها نزلت مباشرة في اللحظة الي 
كاد أن يصل فيها إلى المدينة» ورا امتد بها النزول إلى الأوقات الأولى 
لإقامته في هذه المدينة. وإننا لنجد أن الآية /106/ تعلن ما يسمى نظرية _ 
النسخ: "ما ننسخ من آية أو ننسها تأت بخير منها أو مثلها". ولقد 
نرى أن القرآن في بعض الحالات يتضمن آبات» ستحل محلها آيات 
آحری. وان هذا الأمر ليدهش الانسان الغربي. ولكن العقيدة تعطي لهذا 
الأمر كثيرا من التبريرات. وهذا موضوع كلاسيكي من مواضیع العلم 
العربي والإسلامي. ومن هناء نشأ أدب واسع ودراسات مكثفة» يستطيع 
المختصون أن يعودوا إليها متى شاژوا. فالأمر لا يخص حالة استثنائية. 


0م 


وثمة /71/ سورة من سور القرآن» من أصل /114/» معنية بهذه 
الظاهرة. ونحد من بينها /25/ سورة تحتوي في الوقت نفسه على الناسخ 
والنسوخ. وإذا تأملنا سنقف على /6/ منها فقط تحتوي على الناسخ, 
بینما تحتوي /40/ منها على المنسوخ فقط. وأخيراء لقعد حدث تغيير 
لنص بنص آخر خلال نزول الوحي نفسه لي أكثر من نصف السور. 
ولقد كان الحال هكذا بخصرص بعض الآيات الداعية إلى التسامح إزاء 
المعارضين. كما كان كذلك بخصرص أي مادة تدعو الأهمية له. ولقد تم 
استبدال الصيغ بصيغ أخرى تدعى آيات السيف. وهي آيات يخضع 
للتقادم فيها موقف أكثر شدة. 

ولکن یجب أن اعترف بان الخلاف بهیمن ایضاً بهنا اقصوص. 
فالعلماء ینشطرون بين آوشك الذین یعدون عدة معات من الایات 
المنسوخة» وأولئك الذین لا یقبلون منها سوى آيتين أو ثلاث. ونة عام 
مثل الغزالي ني کتابه "للستصفی" يعطي الأسبقية لنص في تسلسل تاريخ 
الوحي بوصفها مبرراً لنسخه احتمل یقوم به نص لاحق. وانه لبری في 
۰ هذا السعي نحو الزمانية واحدا من ثلائة براهين مکنة. وان هذه الرؤية 
لتبدو لنا مهمة فیما بخص العقيدة. ذلك لأنها تقبل تداخلاً بين الزمن 
والمطلق. 
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ثمة نقطة أخحرى ایضاء یعرفها الختصون جيداً. واني لأرغب 
اخیرا أن أشير إليها لأنها تتضمن علاقة زمنية ضمنية. وما نرمي إليه هو 
ما يدعى "أسباب النزول". وإننا لنعئ بهذا الاشارة القائمة في القرآن إلى 
انظروف الى تعطي فسحة لول آیة ما 

إننا لن نستطیع أن نذکز مثلاً اکثر تصویراه واکثر نطقاً من مشل 
زواج زینب» إحدى زوحات محمد. فلقد كانت زوحة ابنه زید بالتبیي. 
واحس الرسول بالانفعال ‏ نفسه يكير إزاء هذه الشخصية, فکبته. 
وسبب ذلك لأن التبئ في ابلزيرة العربية» في ذلك العصرء كان يعد قرابة 
حقيقية» تجعل مثل هذا الحب إحساسا بارتكاب زنى المحارم. وإذا كان 
الأمر كذلك» فقد نزل وحي هي ألغى مشروعية التبي؛ بل منع مارسته 
(القرآن - الاحزاب - سورة 38- آية 4). وق غضون ذلك» طلق زيد 
زوحته. واذ ذاك استطاع الرسول أن یتزوج المرأة الشابة» وذلك من احل 
هذين السببين. وانه لمن الصعب على الرء أن يجد مثلاً أكثر نموذحية عسن 
اصطدام معيار صوري مع واقعة هي من الحادث» والانساني؛ 
والشخصي. وهذا أمر صعب فهمه إلى حد بعيد بالنسبة إلى إنسان 
معاصر وضع نفسه بداية في إطار ذهي نقدي وشكاك إزاء الشرق. وإن 
هذا ليكون كذلك خاصة إذا طبقنا مفهوماً للخلود الإلهي يتطابق مع 
فكرة خطية للزمن تميز الماضي من الحاضر والمستقبل. وهي مع ذلك 
تبسيطية بكل تأكيد. لأن التمييز» وهذا آمر بدهي بالنسبة إلى الألرهيةء 
بين الماضي» والحاضرء والمستقبل يفقد كل قيمة» وأن الصطلحات تختلط 
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في هيئة واحدة. وه ذا ما تعکسه على کل حال القراعد القرآنية قي 
استخدام بعض وجوه الفعل من أجل التعبير عن آفعال الله ال تقوم في 
الحالي والأبدي في الوقت نفسه. 

وإن الأمر لیکرن كذلك دوما. فهذه الروابط بين المقطع القرآني 
والحدث الأرضي تعد بالمئات. وان "الحديث النبوي" ليفصل الكلام عن 
هذا فی مكان آخر. ومن هناء فان الشيخ القاسمي» إذ يعتمد على كتاب 
صحيح البخاري» لا بحصي أقل من 681. وليكن كل الآيات /9/ و 
/15/. 

ولقد نعلم أن المكتبة الهائلة "للحديث النبوي" تدون تحت هذا 
الأمر سلوك الرسول وعباراته اليّ تتخذ قيمة النموذج بالنسبة إلى 
المسلمين. وقد وصل الأمر إلى درحة صار فيها حزء كبير من الشرع 
الاسلامي يأتي؛ وإلى اليوم أيضاء !ما من القرآن وإما من الحديث 
بالبرهان القياسي؛ وذلك عن طريق كبار العلماء الذين اشتغلوا بالفقه في 
القرن التاسع. وما دام الحال کذلك, فإنناء في الحديث ایضاء نحد أنفسنا 
ْ على صلة عسالة التداخل للبعد الظرفي مع شيء لا يأتي من الوحي الإلمي 
مباشرة» ولكنه سلوك هو أوحاه. وإننا لنجد إذن هناء وان لم يكن 
بشکل مباشر ولکنه من الرتبة الثانية» اتصالا متداحل الأنواع و 
یصل بين الدائم والزائل. ولقد يعن هذاء بکل تأكيد, أننا إزاء مسألة 
تنتمي إلى القضية الميتافيزيقية نفسها. تلك اليّ بدت لنا أنها تتضمن 
مفهوم الوحي نفسه؛ بل مفهوم الاتصال بين الطلق والبشري. وان هذا 
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الاتصال ليزدي إلى تضمینات ذات تعقید قصي» سواء كان في بجراه أم 
كان ذلك في التأثيرات التاريخية. 


وإذا كان معدا في نظر العقيدة المنطقية مع نفسهاء بأن المتعالي 
علي الرسالت فان حدث "النزول" الذي يقيم صلة متبادلة بين النظامين» 
إلى درجة التطابق» يجب أن تعاد قراعته هو أيضاً معكوساً حو الأعلى. 
ومن هنا نشأت الفکرة الي انتصرت. لقرآن غير مخلوق» أي من غير 
أصل في الزمن» الذي يعود نموذحجه الأعلى البدئي إلى الله. وأما على 
مستوى الوصول» على العكس من ذلك فإن القرآن يدور في الزمن؛ 
ويلامس البشر ویحقق اتصالاً بين النظامين. ومع ذلك فإننا لا نستطيع 
في العقيدة الصحيحة» أن نصفه بالوسیط. فذلك نعت يعطيه استقلالية» 
ولكن لا یکسبه الرحدة مع الله. 

غير أن الزمانية على مستوی التطبیقات أحذت تتفوق أكثر 
فأكثرء وذلك كلما ابتعدت السيرورة عن ينابيع الرسالق وعن ما يسميه 
اللسانیون "مرسلها". فاتصال المتعالي بالعوالم» لا يستطيع .عوجب الحق 
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أن يجوهر ما یتصل به في أي بحتمع إنساني. ولقد اقيرح الرحي على 
العكس من هذاء إعادة تنشيط الطبيعة الانسانية. ولذاء فان الاسلام غيّر 
الاتصال وعضده من غير إرادة هدمه. ولقد رغب أن يستخلص كل ما 
يستطيع أن يمتلكه من الفطرة السليمة والفعالة. وأما الرؤى العاکست 
المطبوعة بالثبات؛ وال تميل إلى إحداث خلط إلى حد ما بين قداسة 
القرآن» والتشريعات الي تصدر عنه والتعاليم الي نستخلصها منه 
وحتى المناحي الذاتية ال تلتصق به» ليس ها ما يبررها عقديا كما نظن. 

يحاول هذا التأويل أن يبقى وفيا لفكر العلماء الأكثر أصالة في 
الإسلام. فهو يرى أن الوحي القرآني لأنه غيل إلى القيم الدائمة؛ فانه 
يدعو للحياة» وهونفسه حي. وإنه لمن أجل هذا أيضاء يدعو إلى العقل 
الإنساني» ويضع هذا العقل في مقام المسؤولية. وإنه؛ بعيداً عن تثبيت 
نفسه في مکان» ولي شعب» وني عصرء يقترح نفسه من أحل کل 
الشعرب من خلال تحولاتها هي نفسها ثي الزمن» ومن خلال تأثيرها 
الذاتي على الزمن. 
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المعیار في الترآن 


المعايير» والمشروعية» یقات النص المقدس*: إن کل هذه 
الأمور قد وضعت موضع التهمة من خلال المناقشة الجارية الكبرى جراء 
وصول أو بالأحرى حراء عودة البلاد الإسلامية إلى الشريعة أو إلى 
القانون القرآني. وإنها لعودة مخططة ليس بوصفها إعادة تشييد للتتابع 
الاسلامي كما تمت ممارسته إلى الآن من غير انقطاع منذ الأصل في بعض 
قطاعات الحياة مفلل ما يخص الأحوال الشخصية والیراث» ولكن 





۶ د له "ا[ اج "ن الاسلام لا صعيد ال ر العة لا 
مد لارا فکمه ولگ بل هذا للصطلح کل لقان کرم شير كن مت 
البدلئل لا تعین ف الفضاء الاسلامي ما يعنيه هذا المصطلح ف فضاته الغربي . رإن استعماله 
عربياء ليعد استعارة مسيحية تسللت؛ كأمور كثيرة» إلى الفضاء الدلالي ي الإسلام المعاصر. ران 
معناه لیتحدد باطلاقه على العهد القديم والعهد الجديد. كما يطلق على الناتج الثقاي للمسيحية؛ 
كالموسيقى» رفنون الرسم والنحت» بعض الأدييات» والتفاسير» وبعض الشخخصيات الكهنوتية 
آخر وعلى کر عرص الار تكسي" رالا ر كسيين المشتظلين به. -.. 
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برصفها توسعاً حديداً للقرآن من خلال شکل لقوانین يحب تصورها 
ونشرها لكي يصار إلى الإحابة عن كل احتياحات الحياة المعاصرة. 
فهناك القانون التجاري مغلا والقانون البحري» كما أن هناك قانون 
الواحبات وهذا آمر بدهي. وأما قانون الزحر والارغام فيؤدي» بالطیع 
دورا كبيراً في الشروع. ذلك لأن إعادة السيطرة على الدولة وایحتمع تمتد 
تحت كل هذه الخلافات. 

ما هو ا معيار؟. إنه قاعدة» ومبدا وميزان إليه يرحع ضمنيا 
أوصراحة سلوك الشخص أو الجماعة؛ أوقرار الحاكم. وقبل الدحرل إلى 
بعض النواحي التقنية (تقنية أعتذر عنها مقدما؛ وسأحاول قدر المستطاع 
أن أحددها وأوضحها)؛ أود أن أرحع إلى الآفاق الفلسفية للمناقشة. 


یری دافيد هيوم (۳۵۳06 02۷0) (1776-1711)» أنه لا یرجد 
"واجب كينوني" يستطيع أن يؤسس ۳9 علی "انه یکرن". فكل 
مولفات فلسفة الأخلاق أو القانون تناقش هذه الصيغة العدوانية. فماذا 
تريد هذه الصيغة أن تقول؟. نها تريد أن تقول إن الواجب لا یستطیع 





-.. فقد آضفوا عليه صفة القداسة وأعطوا للتفسيرات المستندة إاليه هذه الصفة. وصار كل 
ما يناقضه یقع حكما لي دائرة انحرمات رينعت بالرحعية والطلامية إلى آخره. 
رلكن ما يجب أن نلاحظه أن آمرا كهذا ما كان يجب أن يفوت جاك بيرك ذلك لانه 
يخلق لبسا عظيم التعقيد بين الأديان رعلى ,مستوى المفاهيم والتصورات. ولقد نعلم أن 
المفكرين العرب (صادق جلال العظم مثالاء رنصر حامد أبو زيد نموذجا) قد اصطنع 
هذا اللبس رافتعل مثل سوء الفهم هذا ليقوم بالتجيي على الإسلام باسم نزع القداسة 
عن تفاسير القرآن وعن الشسخصیات الإسلامية» مع العلم أن الأمر غير مطررح ف 
الإسلام لا على صعيد العقيدة, رلا على أي صعيد آخر (مترجم). 
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أبداً أن يتأسس فقط على العاينة الوضوعية للواقم. وهذا يعني هدم کل 
الأحلاق الوضعية مقدما؛ وهدم کل الأخلاق الاحتماعية الي تأسس 
علیها کثیر من الآمال ال حاءت تالية لقرن "هیوم". ولقد شق هو نفسه 
الطریق نو الأمر الطلق لکانت. ول يكن ذلك منه من غير أن يلقي 
حسراً غير متوقع - حاصة |ذا تأملنا فکره الشكاك- نحو أديان موحاة. 
وبالفعل فان العيارية بالنسبة إلى الأديان فا تتأسس قبل كل شيء على 
أوامر الرب» ووفق مبدأ منصوص. وما دام الأمر کذلك فیمکن القول؛ 
إنها تتأسس على معیار م ركزي عنه تبشق كل العاییر الأخرى. 
"فالر کزیة" و "الاستنباطية": هذا ما يفكر به هانس كيلسن (۲۱۵۳5 
Kelen‏ 1973-1980): في سياق مختلف تماماً. وهو فيلسوف عظيم 
من فلاسفة القانون» وقريب منا. وإنه ليرى أن كل شيء في نسق قانوني 
ما يعود» مستوى ومرتبة» إلى ما يسميه هو أيضاً معیار م ركزياء ومعياراً 
أساسياً: ۳۵۳ 90570 . وكان يقول في أعماله الي كتبها في عهد 
شبابه» إنه كتب بالألانية قبل أن يهاحر إلى الولايات التحدة. ولكن مسن 
أين استخلص هذا الاس الأول؟. تبقى المناقشة مفتوحة لناقشة ما عکن 
أن يكون عليه أصل الواحب في الأنساق الي تتفق على التخلي عن 
الوحي. ویجب علي أن أقول إن البحث في هذا الوضوع e‏ ف 
المدرسة الفرنسية» بینما هو أكثر ثقافة عند المفكرين الانخلرساكسونيين. 
وإني لأفكر بصورة خاصة بأعمال ستيفان تولمين وروبير هار. فهما من 
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ولکن ساغلق هذه الفقرة العامة لاعبر مباشرة إلى التحلیل الدلالي 
للکلمات الي تعبر عن العياريبة في القرآن. وبذلك ندحل في صمیم 
الوضو ع. 


چ : 

سأبدا أولاً بالمصطلح الذي يتضمن قلب المناقشة في هذه اللحظة 
نفسها. إنه مصطلح صادر عن ابحذر "شین" "راء"؛ "عين". وان ليوحد 
في آس الكلمة الکونة من ثلائة حروف " 'شرع". فالشريعة هي القانون 
الوحی. خاصة بشکله أو بروحه القانونية. ومع ذلك فهیهات أن تقدم 
الکلمة في صلها المعنى الذي نعطیه إياها اليرم. فمن منظور فقه لغري» 
تع كلمة "شریعة" "الوصول إلى مورد الماء". واننا لن نحد في القرآن غير 
أربعة استعمالات للجذر. وهذا آمر مدهش ف قلته: "شرع لکم من 
الدين ما وصى به نوحاً والذي أوحينا إليك" (سورة |42 آية /31/). 
ونحد في السورة نفسها الآية /21/ كذلك*. وكذلك يمكننا أن ننظر في 
السورة /5/ الآية /48/: "لكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجاً". وانه 
جر كلقا ارا رون هرت سم اع فر اب 
والشريعة هي فعل السير فیه. ومن هناء نری الوجه الدال على الشرو ع 


فاسقط " * تاضفناما لل لص E TS‏ آم لهم شركاء 
شرعوا لهم من الديين ". (متر حم). 
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في التصور. وانه لأمر لا اعتراض علیه. فمن بين المفسّرين» ند الرحوم 
شریعي الذي كان یلح على هذا الوحه. ومع ذلك فان قيمة هذه 
الكلمة» في إطار المعنى"سنّ منهجا"؛ و"سنّ نسقا" تفوقت على باقي 
معاي منذ وقت مبكر. الان هر 3 يعة" لكي يع "القانون الذي تم 
7 " سيكون اشتقاقاً مشروعاً تماما 00 الكلمة قد ثبتت 
الليونة الاشتقاقية للجذر وصلبتها. 
ثمة كلمة أحرى نحدها في القرآن قائمة في محور المعيارية نفسه. 
إنها مصطلح "وصی" أو "أوصى". ويتكون هذا الجذر من "الواو" 
و"الصاد"؛ و"الياء" . وهو يحمل العنی البدئي "التقى" ١‏ "واصل مح". 
فالعبارة "فلاة وصية" تعن في الشعر الجاهلي: صحراء تفضي إلى صحراء 
أحرى» وذلك كما جحاء في البيت الأخير لمعلقة الحارث بن حلزة * 
و"الوصية" كما يرى ابن الأعرابي هي الشجرة الكثيفة ذات الأغصان 
والأوراق المنراصة. ويعكس الفقه أو القضاء الإسلامي هذه الصورة 
البدئية» إلى درحة يتجاهل فيها مثلاً في مادة الميراث ما يسميه قضاتتا 
"التمثيل". وهكذاء فان الحفيد لا يرث من الجد إذا تقدمت وفاة 
الأب. ولنذكر من جهة أخرى عفهوم "الوصي" أو "بوصي الوصية". 





*- لم يشر حاك بيرك إلى المصدر الذي اعتمد عليه. ذلك لأن هذا البيست الذي ذكره 
للحارث ليس البيت الأخير من المعلقة عند جي میم الرراة (انظر مثلا رواية الزوزني). شم 
لفظ ' "وصية “م برد ف هذه رابت رلا في ررابة الخطيب الشبريزي. فلقد ورد قول 
الحارث ل هاتين الروايتين مستخدماً "النصيحة" ' وليس "الوصية”: 


"مثلها خر ج النصيحة» للقر م فلاد من دونها آزلاء؟ (مزحم) 
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بعاد زطق رش و ی ای ی 
وإننا لنجده في هذه الرحلة من مراحل تطور معناه في القرآن. وهكذا 
نرى جیدا الطریق القائم بين فكرة الاتصال والاقتراب» وبين فكرة 
النصح» والحث؛ والوعظ. وإن مصطلحا "الوصي" و "الوصية" لیتدخلان 
غالبا هنا في المقاطع ال ينص فيها على حقوق مكتسبة بالتقادم. وإنهما 
ليكونان تقریبا مترادفین أو متجانسين مع مصطلح "الشريعة". والكل 
يكون كذلك» مع فارق في التدرحات اللونية للمعنى طبعا. وهكذاء فان 
الجملة الي ذكرناها لكم في السورة /42/ من الآية /13/ إنما تكون من 
هذا النوع : "شرع لكم من الدين ما وصی به نوحاً والذي أوحينا إليك". 
ولنلاحظ أن اسم الموصول المبهم "ما" قد استخدم هنا بخصوص ما 
وصّي به نوح وأنه اسم موصول مشخص. وقد استخدمه الننص 
بخصوص الوحي القرآني. والأسلرب القرآني يعرض من هذه اللطائف ما 
يوحب على الترحم أن يتنبه له وإلا يكن ذلك فلن ينفذ إلى أصالة 

وثمة كلمة آحری معيارية هي: "الحد". وان هذه الكلمة لتوقظ 
فكرة التحديد» والمنع؛ والردع. ومن هنا نعبر منطقياً إلى فكرة العقوبة 
الثابتة بهدف تيئيس المذنب الحتمل. ذلك لأن احادة تجعله "يعبر الحدود"» 
"حدود الله": "عقوبات نص الله عليها" حتى لا يعتدي الناس على ' 
احرمات. وإننا لنجد هذه الكلمة في الشعر قبل الإسلام كما نجدها ف 
القرآن أيضاً. فالنابغة الذبياني» في معلقته» (وهو يتكلم مع النعمان)» 
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يجعل الله يقول: "قم.في البریّف فاحددها عن القند" *. أما ما یخص 
القرآن. فان الكلمة ترد ا مرت منها ثلاث عشرة مرة قي 
سور ة اة 

وإنه ليمكننا أيضاًء إذا أطلنا العدد, أن نتکلم عن: "الموعظة". 
فهذه ترتبط ب "وعظ" أي بفكرة الارشاد والموعظة. وإنها لنصيحة 
لطيفة. ولدينا أيضا كلمة "سنة 2 وهي العادة الي أصبحت نسقأء وككن 
استعماها في القضای * ثم أصبحت تعن على وحه العموم: رأي الأغلبية 
في الإسلام **. ونحد كذلك مصطلح العرف" "المعروف' اكد 
عموما» وصفان للتوافق السلم به» وللعادات بوصفها ينبوعاً مساعدا 
للقانون: تلك سمة مهمة للواقعية. 

رلن تسی بكل تأكيد» مصطلح "الحكم". فهر كلمة جامعة 
تستطيع بحسب السياق» أن تعن "تتصیب. تقلید تولية"» و"سيادة 
سلطة الدولة" و"الأهليةء الکفاءة" و القرار" و"الحكم القضائي". وإننا 
لنتلقی هذا الفهوم بشل اعتيادي. ف"الحكم" هو ذلك الذي "يحكم 
ويقضي" وهو "احکم" ایضا. و احکم" تع آقضی" كما تعيي فصل" 
وكان قطعیا. وأما"الآيات احکمات" فهي الآيات الجاسمة» وغير اللتبسة. 


*- إنها من قصيدة النابغة ال يقول فيها: 
ولا أرى فاعلا» ي الناس» وما آحاشي» من الأقوام» من 
الا سلیمان إذ قال الإلى له قم ي البرية» فاحددهاء عن 0 


"لیر : المنع". و"الفند" : النطا. (مر 8 
ی وتا ات فل فر سول يل رک رة 
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٠‏ وان الجذر نفسه ليرحي آیضا ب"الحكمة": "حكمة لقمان". وانه على 
الرغم من التوسع الکبیر لهذا الصظلح. الا أنه يعد» كما أرى» الا کثر 
ملاءمة لكي یتناسب مع الصطلح الفرنسي ۸۷0۳0۵ = معیار". وإذا 
أحصينا فسنجد أن لهذا ابحذر في القرآن. انتخداما يتراوح ما بين 
/180/ إلى /200/. وضمن هذه الذهنية» ثمة مولف عميق هو شاه ولي 
إله دهلوي» استطاع في القرن الشامن عشر أن يستخدم التعبير "حکم 
الأحكام" لكي یرجم ما نقوله بلغة حديثة "المعيارية". 

يستطيع هذا التحليل المعجمي أن عتد. ولكي يكون ذلك يجب 
على المرء أن يفحصء في العالم الذهي للمزمن؛ كل ما يفيض عن 
مبادرته لفرض نفسه» سواء تعلق ذلك بأمر شرعي وقاعدة طقوسية, 
ونظام مقام إهياء أم تعلق ذلك بالقيام بواحبات دقيقة تلامس الروحانیةه 
والورع, والإخلاص للنماذج أم تعلق ذلك بعادات يعززها الانتساب 
العام وتقاليد الأحداد. ويمكننا (ذن» من الآن فصاعداء أن نطرح 
السزال: هل الإنسان المسلم هو إنسان مقيد من كل الجهات؟. إن كثيرا 
من الناس اعتقد ذلك. وليس مثل هذا ما نشعر به. وسنحاول» حول هذا 


الأمر» أن نقدم بياننا.. . 
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فلندع جانياً هذه الكلمات وکل الصطلحات الي تستطیع أن 
توقظ في أذهاننا مفاهیم مقيّدة. وذلك لكي نربط آنفسنا فقط بالصطلح 
"حکم". والسبب لأننا نستخدمه اليوم بمعنى "القضاء" و "السلطة"؛ كما 
نستخدمه بالمعنى الشائع له. ومادام هذا هكذاء فيمكننا إذن أن نتساءل 
بحق عن عدد المعايير الواضحة الي يحتويها القرآن. ولكن لاذا نفعل هذا؟. 
إننا نفعل هذا لأننا نسأل آنفسنا إزاء الناقشة الشديدة الي تهيمن منذ 
جيل تقريباً» في بعض امجتمعات الشرقية أو في قطاعات من هذه 
الجتمعات؛ ما إذا لم تكن في وضع» أو إذا لم تكن محقة في إجراء مراحعة 
تطال الادة القانونية زأساً على عقب» كما ورثتها من فتراتها ذات التشم 
الغربي» لكي تعود انية إلى القرآن فتستقي لنفسها منه. ولكنها لن 
تستقي منه كما يستقي الورعون أو الصوفيون؛ ولا حتی كما يستقي | 
فقهاء الزمن القديم؛ الذين كانوا ينهلون منه بالدرحة الأولى قاعدة 
استلهاماتهم. لا: ليس ثمة شيء من كل هذا. ولكنهم يفعلون ذلك لكي 
يستخرجوا من القرآن ما يزودامجتمعات الاسلامية اليوم بأربعة أو خمسة 
آلاف من المعاير التفصيلية القسمة إلى مراد على طريقة مدونة نابليون 
القانونية وال أضحت ضرورية بالنسبة إلى هذه القوانين لكي تعمل. 

ولكن مة إحصاء يفرض نفسه بادئ ذي بده. كم معياراً مصوغاً 
يوجد في القرآن؟. وهذا سؤال يطرحه الفقه منذ زمن طويل على نفسه. 
وما أدهشه وأدهشنا على كل حال هو الشح العظيم المتعلق بهذه المادة ثي 
نصنا القرآني. وإذا تذكرناء فلقد تكلمت سابقاً عن مختلف طرق التعبير 
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في القرآن. ولقد ذکرت حینها الطريقة الطبيعية والأخروية» والغتائية» 
والقانونية» إلى آخره. واذا تأملناء فسنجد أن الطريقة القانونية ليست هي 
الأكثر را فإذا أحصينا مثلاً /700/ أية كونية» فثمة فقیه من 
العصور السالفة هو عمد عبد الله بن العربي؛ | يخص: بحسب أككثر 
الآراء الى يذكرها في كتابه "أحكام القرآن" سوى عدد من المعايير يتراح 
من /200/ إلى /500/. وت مقابل هذا کم معیارا يرصف العهد القديم 
بين طياته؟. إذا أحصيناء فسنجد الرقم /613/. وكم معیارا يتضمن 
دستور الحقوق في القانون الروماني؟. إذا أحصيناء فسنجد الرقم 
/2414/. إنه تفاوت مدهش. وإننا لنستنتج» منذ البداية» بأن هذه 
الشحاحة ليست مصادفة. إنها إذا كانت كذلكء فذلك لأن القرآن 
يوجه دعوة واسعة إلى المبادرة الشرعية للمومن» أو على الأقل إلى هيئة 
القضاء الاستشارية. وإنه لنداء يجب أن لا يكون الجواب عليه سوى 
المبادرة» والحرية» ولكي نقو ل كل شيء انه "الاحتهاد" و"التجديد". 
ولكننا نتأحر واقفين على ندم من غير حدوى. 

فكيف تصنف المعايير المعبّر عنها؟. ألا فلنكرر ما سبق لنا أن 
قلناه: إن العدد الأكثر كثافة ليوحد في سورة البقرة» وهي السورة الثانية. 
وإنه» بخصوص الزواج» ليكون أكثر ما يكرن» في الآيات العشرين منهاء 
أي ما بين الآية /221/ والاية /241/. ثم تلحق بها آيات عن الربا؛ 
والدّين» والشهادة. ولكن تعالوا نتبنى نسقاً آخر للتصنیف. لدينا ما 
يسميه المشرعون اليوم القانون الدني. وإذا بحثنا عنه في الكتاب کله. فلن 


85 


بجد له سوى آية واحدة. هذه الآية هي: "أحل الله البيع وحرم الربا" 
(سورة /2/ آية /275/). وأما ما يتعلق بقانون العقوبات» فاننا نحد» 
على حلاف ما وحدناه سابقاء كثيراً من الأنظمة نسبياً تحص عقاب 
جرعة القتل السرقة» وقذف المحصناتء والزنى» وقطع الطریق» وربما 
أيضاً فيما يتعلق بالردة والخمر (لأنه خلافاً للرأي الشائع؛ فإن الآيات 
الخاصة 77 الأمرين هي آیات أقل وتوا من الأخحريات) وعلینا أن 
نضيف بأن العقوبات المشار إليها إنما هي عقربات تكون على وحه 
التقریب دائما: 

1- خاضعة لشرط مقيّد في حالة توبة المذنب. 

2- وانها لیات تحث القاضي على الرأفة. 

وإذا عدنا إلى سورة النور مشلاء وهي سورة صارمة حداً نیما 

يتعلق بعقوبة الزاني» فإننا نحد تعبيرا يتكرر أربع مرات في الآيات: /10 
4 20 21/. هذا التعبير هو: ولولا فضل الله ورحمته ..." . ولا 
تنسوا بأن كل السور ما عدا واحدة تبداً بالتعبير الکرر: "بسم‌الله 
الرحمن الوهيم". ولقد يعن ذلك أن هذا امرس العقابي يخون الناقشات 
-المتعلقة بالعودة إلى "الأصول"» فالأمر يهم آوشك الذين هم قي السلطة 
والذين يتطلعون إلى السلطة. وإنه لأمر غريب عن الكتاب المؤسس 
للإسلام الذي يبرأ كلية من بغض البشر. 
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وأما ما يتعلق بالشكل الاحراني» فإنني لم أحد سوی آية. وهي 
موجودة أيضاً في السورة /2/ وتحمل الرقم /282/ * . فلماذا هذه 
السورة داتما؛ ولاذا کان الأمر ق حزئها الثاني؟. إن السبب هو أن هذه 
السورة, ال أوحي بها أثناء سفر الرسول من مكة إلى المدينة» تتقسم إلى 
قسمين متساویین بدقة. يروي قسمها الأول نوعاً من الإشكالية يتعلق 
باهوية: أضحية البقرة الي تتميز بهذه العلامة وبهذه العلامة وتلك (إنها 
قصة مستخلصة من العهد القديم). وتتجمع في القسم الثاني تعالیم 
الإسلام. وإننا لترى فيه ملحصاء وضرباً من المنتخبات لكل ما تم النص 
عليه خلال السنوات العشرة الأولى من نزول الوحي. وإنها لتعد بهذا 
نوعا من الشرط المكون للدولة النبوية الي هي في طريقها إلى التأسس في 
المدينة. 

إن هذا الشح» كما لاحظته» ليستدعي طبعياً مبادرة ذلك الذي 
هه “تمن هو و لاد فة 
ومنصبه الاحتماعي» ومعرفته بالقرآن» كل هذه أمور تجعله شذه الهمة 
ميزً. أتراه يكرن مهنیا؟. لاء ولكنه مسوول. ولقد لاحظ القانوني 
السوري الرحوم محمد البارك بدقة أن القرآن يرسم بهذا نوعا من 
التنقيطات تتعلق بتجديد الإنسان لعدد من المواضيع» وذلك عا أنه ارتضى 


۴ رهي الاية اليّ تبداً بقوله تعالى: "ياأيها الذيم آمنوا إذا تداينتم بدين إلى أجل مسمی ... 
(مزحم). 
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أن يشرع صراحة في بعضها الآحر. وهذا ما يجب تحديده عن قرب 
ره ولذاء سنفکر ببساطة في النطق التشريعي الذي استخدمه معظم 
الفکرین السلمین بهذا الختصوصء كما سنحاول أن نستخلص بعض 
النتائج الستساغة. 


لقد كان هؤلاء اللشرعون مسلمین تقاة. و کانوا فقهاء. وإذا نظرنا 
إلى الصطلح "فقه"» فسنجد أنه مشتق من الفعل الذي يعبر عنه الجذر 
"فاء "قاف" "هاء". وانه ليع "العرفة في العمق" و"الدحول إلى 
حوهر الأشياء". وهذا ينطبق إذن على العلماء ولكن هؤلاء العلماء» في 
استعمال اللغة» قد أصبحوا جوهريا خبراء مختصين بقوانين الکتاب؛ 
ومفسرين للقانون. وغدا دورهم موسعا. ولقد هيمن الفقه ومناهجه على 
مجموع أنظمة الفكر الإسلامي. وقد كان ذلك في المغرب خاصة» وينوع 
من الإمبريالية ال دامت حتى عصر النهضة في نهاية القرن التاسع عشر. 
فإلى حانب عيوب عظمى يمكن للمرء أن یوحهها إلى الفقهاء نحد إلى 
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. جانب ذلك عیوبا أخرى تتمثل في الاختصاص إلى حد المبالغةء و"إغلاق 
باب الاحتهاد واحافظة حهار والعدوانية إزاء الأشكال الثقافية 
لأخرى (كالصوفية والفلسفة مثلً). ومع ذلك» يجب أن نضع في مسيزان 
أعمال هؤلاء الفقهاء فضلا عظيما: إنه فضل مصاحبة الشعب في حياته 
اليرمية» والاحتفاظ عموما وحتى أيامنا هذه بنقته: وهذا ليس بالأمر 
البسيير: 

إن الاعتقاد الراسخ لهؤلاء ليس موضع شك إذن. لاسيما وأن هذا 
الاعتقاد يستند إلى تقليد قرني» هونفسه مؤسس على الكتاب. ولذا 
فانهم» على العكس ما قد يظنء يعطون لنفوذهم الاحتماعي رخصة 
تستند إلى هذه الآبة:" ومن لم بعکم بما أفزل الله قأولئكهم 
الكافرون " (سررة /5/ آیة/44/) "فأولئك هم الظالمون" (سور: /5/ 
آية /45/)»› "فأولئك هم الفاسقون " (سررة /5/ آية /46/). ولا داعي 
أن يتقدم المرء في البحث أكثر إذا لم يكن القصود في هذا المقطع المأخوذ 
من سورة المائدة هو فعلا توحید أديان الوحي الإبراهيمية الثلاثة. وربما 
, كان هم الحق أيضا أن يحترموا حرفية القرآن كما في السورة /4/ الآية 
/105/: "إنا أنزلنا [لبک الكتاب بالدق لتحكم بين الناس بما اراڪ 
الله ". ولكنهم لم ينتبهوا كفاية إلى التنويه الراضح في الآية والداعي إلى 
التفكير الشسخحصي» "فالرأي" كان إهاما من الله ... 

ومهما يكن من أمر فان الفكرة الي هيمنت على هذا الفقه 
الجذاب» هي أنه يحب الحكم بحرفية النص الموحى. كما يجب الحكم » نی 
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المقام الثاني» بتطبیق القواعد الستخلصة من الحديث. ثم یکون کم 
في القام الشالث عراقبة السنة أو الاحالة إلى الصادر التقليدية العلياء 
وذلك بحسب اتفاق کبار العلماء. وانه لیکون ف القام الرابع» عن طریق 
التفکیر القياسي» أو القیاس. 
إذا تصورنا ببساطة الصورة ال كانت تطبق فیها هذه القراعد في 
قرون السيطرة الكاملة (نظریا) للشريعة في البدان الإسلامية» أي في 
العصر العثماني» والعصر المملو كي» وحتى في عصر الترسع الامبريالي؛ 
. فبامکاننا أن نیز بين أربعة أنواع من القواعد: ۱ 
1)- القواعد الثابتة: وهذه ينص القرآن عليها بوضوح. 
2- قواعد أخرى. المرحعية فيها تحیل إلى جملة من الظروف: جد 
من هذا مثلاً منع التبئ الذي تم بيانه .عناسبة قصة زینب. 
وإننا لنسميها بالمعايير المستعجلة. 
3)- وثمة قاعدة تعتمد على حالة خاصة؛ يحث الرسول عليها كما 
في الحديث. وهذه القاعدة» من منظور لعاني» تصدر عنه 
بوحي إلهي. ولكنها لا تتضح إلا بعد أن يحاكمها محاكمة 
إنسانية. وإنهاء بوصفها کذلك لتعد حجة. 
4)- إن القاضي (أو أحد الومنین بشكل افتراضي) ليستنتج 
قياسياء إذ يكون أمام حالة نوعية» قاعدة. ويكون له ذلك 
من مقابلة حالتها مع حالة أو أخرى التین سابقتين. 
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ويمكن تخيل هذه الأمور بوصفها تتابعاً في سلسلة من العادلات 
ظرف أو حالة النوع» وال /ق/ قاضي: 


م . واجب بذاته = هك یت س ج م 
م نجل ه.ظسه م 
م.ملحخث = رظ همم م 

أو (ھ.ظےم) لله م 
م.محث = ق.ظ[ه.ظ همهم 


أو زر . (ه <)] له م 


إن الترسيمة الي أحملناها تقوم بطبيعة الحال على التبسیط. غير 
أنهاء كما نعتقد» تقدم تصنيفاً مفيداً مع ذلك. فهي تضع المحاكمة 
- القياسية في موضعها الدقيق. وتستخرج ضعفها الرئيس. وإنها لتتطلب 
من مستعملهاء بادئ ذي بدي تعميماً ينطلق من حالة النوع الي تتأمسس 
علیها؛ وال تفزق في معظم الأحيان عن الحديث؛» كما تتطلب بعد ذلك 
تطبيقاً للقاعدة المستنبطة هكذا على حالة من حالات النوع 
(التخصيص): هناك ف النتيجة» عمليتان متمائلتان. ومادام ذلك 
كذلكء فان العملية الأولى إذ تتضمن في معظلم الأحيان إحالة إلى 


الرسول؛ فإنها لن تقطع آبداً اصلها التمطي ولا مرحعها الذي تتعلق به. 
وان التعمیم الذي ينبثق عنها لا يمكن سوی الاحتفاظ به. 

سیبقی الاستدلال القانوني مسحوباً إلى الخلف احتراما لعصر 
ذهبي) او ایلیا ای ان ولقد يتفهم الرء هذا في مناخ لتقاة 
محافظين. ولكن هذا يصبح مزعجاً في عصر التحولات المتسارعة. وإذا 
ظلت الأحوال هكذاء فلا يمكن الوقرف على فارق حلي للقانون إزاء 
الدين. وشراح هذا يقولون إن استخدام القياس والاستدلال القياسي لأمر 
قائم في قلب البرهان الإسلامي. ولذاء فانه لا .عکن» من حيث المبدأء أن 
يلد قانون متميز جذرياً من الدين ولا من السلوك النبوي. ويجب أن 
نفهم هذا أنه كذلك من حيث البداً فقط. ذلك لأن القضاء في الواقع 
سيكون قد مكن نفسه في القانون. ونحن لا نستطيع هنا أن نتابع من غير 
أن نيتعد عن موضوعنا. فالمناقشة الدائرة منذ قرن بخصوص هذه 
التحديدات قد وضعت باحثين مشل: EE‏ وسنوك 


هورغرونج» ولوي ميو في موضع يعارض فيه بعضهم بعضا. 
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يجب أن نعتقد. حتی في زمن الرسولء أن التنظیمات المستعجلة» 
أو ما عکن للمرء أن يستنتجه» كانت ترك مكاناً واسعاً ق حالات 
كثيرة إلى ابتكارية المسؤولين. فئمة أمير كان محمد قد أرسله إلى ولاية 
بعيدة. فسأله: "كيف يجب أن أحكم؟". أجابه: "بالقرآن". قال: "فإذا 
كانت الحالة غير موجودة فيه؟". أحاب: "فالیسنة". قال: "فإذا كانت 
الحالة غير موحودهة فيها؟". قال: "فباحتهادك". وبالطبع؛ فان الدعرة إلى 
العقل ما كانت لتخيف الإسلام في العصر الذهبي. ولقد حاولت على 
ضعف من أن أقيم أمام أعينكم أصالة نسق لا يخرج دائماً من تراكم 
التصوص, الي نميزه منها اليوم وهو مقيم تحتها بشق الأنفس. ولكن الذي 
سيعيد إخحراحه بقوة» كما أتمنى, حدث يبدو أنه قد فات الملاحظين 
إدراكه. 


وما أريد قوله هو إن تدوين قوانين جو ستينيان قد نشر قرناً قبل 
عصر الوحي. وقد تضمن: دستور أباطرة الشرق ۱۷0۷6۱۱65 ومجموعة 
القو انين 10196516» والفتاری 530606165 (مجموعة قوانين يونانية) 
, (534-528). وان أي شخص يفحص كل هذه المدونات القانونية اليّ 
ازدهرت في ذلك العصر في الامبراطورية البيزنطية» (ليس فقط بسبب 
الدولة المركزية» ولكن بسبب تنوع ابحتمعات الدينية)» فانه سيلاحظ 
بأنها تمثل موذحا مختلفاً حدا عن التشريعات القرآنية. فهل من قبيل 
المصادفة أن تكون المعيارية القرآنية ذات نظام متميز تماماء على الأقل في 
الصياغات وف الأحكام من معيارية القانون الروماني أو الروماني - 
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البيزنطي» وان كان كثير من العرب قد قاموا بتطبيقه» أو على الأقل قد 


تلقوا أصداء منه؟. 


ثل القانون بالنسبة إلى التشريع الاسلامي إسقاطاً للمطلق» وان 
تطبيقه لیعد حزیاً من الطاعة لهذا الطلق. وان کل آمر لیمر ما بين احق 
والصدق» أي ما بين الحقيقة وروح الحقيقة. وان هذا لیدحل ‏ السلوك 
الحسن» والذي هو نفسه يعد سلوکا للمطابقة مع النماذج السليمة الي 
أنشأها الرسل, وأکدها القدماء من السلف الصالح. وانها لاتزال إلى 
یومنا هذا موضع تقدیر عند السلمین» والکلمات العبرة عنها تظهر الوفاء 
للدمرذج؛ ومن ذلك مثلا: "توفیق "اقتداء" "أسوة": إلى آخره. 

ولكن الحاحة الكثيرة إلى مجموع هذه الأثقال ول هذه النزعات 
المحافظة» قد شلت الحرية كما نعتقد. وهذه الحرية إنما اشترطها الإيمان 
بوضوح. غير أن العقل والمسؤولية يخرقان الأمر. فالاسلام يريد أن يقيم 
الإخلاص. ولذاء فهر يعزو إلى الفطرة دورا كبيرا. وهو بهذا يؤسس 
نفسه ليس على العسر؛ ولكن على اليسرء أوعلى "التصرف الحر". وإننا 
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لنضرب مثلاً عن هذا بالآية /30/ من السورة /۳/30: "فأقم وجمك 
للدين حنيفا, فطرة الله التي فطر الناس عليهاء لا تبديل اخلق الله ". 
ويمكننا أن نقول أخيراً إن الدين والقانون الذي له أصل دیی إغا 
جعلان الدين الآدمي ۳ ومن هناء فان القانون إذ ينجز الطبيعة لا يلغيها. 
وسنذ کر بهذا الخصرص حديثين فريدين جمعهما كتاب النووي 
الكلاسيكي *. آما الأول فهو: "إذا لم تستح فاصنع ما شعت" **. واننا 
لنسمع غالبا في الناقشات الداثرة حالياً حول تطبیق الشريعة إلحاحا على 
الجانب الزحري حماية لبعض الزسسات. أو حماية للمجتمم. وما دام 
ذلك کذلك, فلنتأمل بالأحرى كلام الرسول هذا. فقد أضاف النووي 
معلقا عليه: "إن هذا الحديث هو المحور الذي قام عليه الإسلام كله". 
ولقد ذكر حديثا آخر في الکتاب نفسه: "حئت تسأل عن البر؟. قلت: 
نعم. قال: استفت قلبك» ار ما اطمانت إليه النفس واطمأن إليه القلب» 
والائم ما حاك في النفس و تردد في الصدر وان أفتاك الناس وأفتوك"***, 





*- إنه يقصد کتاب "الأربعين النورية" (سترحم). 

*- إن نص الحديث هو كالتالي: عن آيي مسعود عقبة بن عمر الأنصاري البدري رضي 
الله عنه قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: "إن ما أدرك الناس من كلام النبسوة 
الارل: إذا لم تستح فاصنع ما شعت" رواه البخاري (مترحم). 

- الحديث برواية وابصة بن معید. ویعلق النوري عليه بقوله: "الحديث حسن ورویناه في 
مسندي الإمامين أحمد بن حنبل والدارمي باسناد حسن" (مترجم). 


نيب 
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یکمن الأمر الحسن إذن في نوع من الرضی الذاتي الداحلي» ون 
اليسر» أو یکمن في "التصرف الحر" وعيا وطبيعة. ولکن لنستعجل فنقول 
إن هذا الإسلام نفسه الذي يوصي بالتصر ف الحر للطبيعة في الانسان» 
إا يفعل ذلك من غير أي نزعة "مُتْعيّسة"*. ثم إن حربة التصرف 
سلوكاً ال يرصي بها يجعلها مصحربة بدقة نموذجية قصوى. 

ويمكننا أن نضيف أخيرا بأن تأويل المعايير وتطبيقها إنما بیقی من 
احتصاص الإنسان. وإننا لنقول هذا حتى ولو كان هذا الحق الذي يحمل 
في الرشيم التجديد القانوني والأخلاقي "الاحتهاد غير مسمى هكذا في 
الكتاب. ولنذكر مع ذلك أنه لنقص في الصطلح فهناك شبه مترادف 
نحده يظهر في السورة /4/ آية /83/**. هذا الزادف هو الفعل 
"استنبط". وانه ليستدعي اشتقاقياً "استنباط"» فيعيئ: "استنبط من 


التحليل في العمق حلولا غير معتادة". 





- 8 - المتعية" : مذهب ير ی أن اللذة و السعادة هما الخير الأو حد أو الرتيس ف 
الحياة. وهو مذهب يقول/: ایضا: إن كل نشاط اقتصادي هو 
قائم على إرضاء طبقات المجتمع وتحقيق أكثر ما يمكن من رغباته" 
(عن قاموس المنهل - مترجم). 
**- للأهمية نفضل أن نذ کر الآية الي أشار الولف إليها: نذا جاعهم أمر من الأمن أو الخوف 
آذاعوا به. ولو ردوه إلى الرسول وإلوأولى الأمر منهم لعلمه الذین يستنبطونه منهم. 
ولوا فضل الله علیکم ورحمته انبعتم الشیطان [1 قلي" (سزحم). 
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فلنحاول أن نوجزه لكي ننتهي بعض الأفكار الي طورناها في 
عرض كان يمكنه بالطبع أن يستحوذ على براهين أكثر. وإننا لنأمل بأن 
تکون الأفكار اليّ تقدمنا بها متد أي تشد بأحاث آحری حديدة أو 
تعزز بها. 

ليس الصنف القانوني سوی وحه هذا الشيوع احار» الليء بتعدد 
التکافعات الحية اليّ برقظها النداء القرآني في وعي الزمن ويبعثها في 
السلوك الاحتماعي؛ وانه لنداء للانسان الذي رحد ثانية حقيقته 
الطبيعية» فدعی بتوسط العقل إلى مصيره» مصيره الأخروي. ولد 
تكرّنت بكل تأكيد ولي وقت مبكر حداء وعبر القرون أكثر فأكثر, 
وبعمل العلمای والظروف كتلة كبيرة من الاحتهادات القضائية البررة 
والنظمة. نشکلت نسفا إذا صح القول وانتهت إلى تکوین هذا ابلسد 
امائل من الولفات الي تسم بفائدة وائقية ونظرية عظمی. رهي ما 


o. 0‏ 1۱ 
نسمیه فقه . 


وفضلاً عن ذلك فان هذا الفقه يقدم نفسه مبعثرا في العديد من 
الولفات الي تم تحديدها في إطار الشكل التقليدي. ولقد أيقظ هذا الأمر 
في الغرب مقارنة مع النزعة المدرسية للفلسفة الكلامية؛ وكان شا ما 
يبررها. ذلك أن هذا الفقه قد احتفظ من اصوله حيث كانت هنا مصانة 
بالشكل الأمثل» بحرية عظمى في التقدير. ولكن كان من حهة آحری» 
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خلوله الرئيسة في نظر الذين یدرسونه» طابعاً ارتحاعیا. كما كان يعاني 
من نزعة ثباتية (6”ءأ×آ۴)* وسترددة. وعکننا أن نضيف بأن آبسوابه 
التقليدية قد آهملت کثیرا من قضابسا اة الیسوم. هخا وان 
المناقفة ** في الغرب» وال كانت متأثرة من قبل بابحلة العثمانية» 
لتدعو الإسلاميين» وهذا مثار للتناقض» لإعلان عودة الشريعة. وما أن 
هذه كانت مقننة بشكل مسبق» فان المثاقفة لتدعوهم كذلك - فلنقلب 
. العبارة - إلى إعادة صياغة تامة للتقنيات الحالية في مصطلحات الشريعة. 





*- ۲ عجروزین۳ - ثبانية: نظرية حياتية تقول إن الكائنات الحية والأحوال احيطة. كانت على 
ما هي عليه الآن بلا تطرر". وإذا كانت الثباتية هي هذاء فإنها لا تنطبق على الفقم 
الاسلامي في النظر إلى الحياة بي حال من الأحوال. ولذاء فإن هذا الرأي ليعد ظالا 
وغير حقيقي. ولقد نعلم» على العكس من ذلك أن مثل هذه النظرة إنما تنطیق على 
بعض تيارات الفكر الغربي المسيحي اي القرون الخالية. وإني لأحسب أن خلط الأرراق 
على هذه الصورةء وكما هو موحود ني البحث الذي نقوم بترجمته الآنء اما يدل على 
ضعف علمي, كان بإمكان جاك بيرك تحنيه» لو لم تحر كه غايات تحتية أخمرى لا علاقة 
للعلم بها (سترجم). 
**- موناجبااادمع۸ - المثائفة: إن ما يجب أن ننبه إليهء بادی ذي بدي هو أن هذا الصطلح 
نْ مظانه الغريية ومصادره العجمية للمصطلحات, لا يحتمل معنی: 
- المشاركة أو التبادل اللقاني» كما ترحي بذلك الصيفة الغريية الي شاع بها هذا 
الصطلح في بعض الأرساط الثقافية العريية, 
-كما لا يعني التأثير راتأثر ني الميدان الأدبي: شعراه ررراية» ومسرحاء إلى آخره؛ كما 
هر شائع أيضا في هذه الأوساط. 
انه يعي على العكس من ذلك كله التأثير من طرف واحد. رغبة في إحداث 
هيمنة ثقافية» وانحازا لما عکن أن یسمی الامبريالية الثقافية. رإن مراقبة لأحداث الیرم 
لتجعلنا نضيف فنقول إن هذا المصطلح قد آخذ أيضا معنى الانصياع الثقائيٍ» تسارقا 
مع ميلاد النظام العالمي ابدیده أو مع ما نسميه "الأمر" العالمي الجديد. ولذاء فقد 
بات على كل الثقافات أن تفتزل نفسهاء كما صار واجبا عليهاء لكي تسمى 
متطررة ومتقدمة وحديثة ومعاصرق أن تحدث قطيعة مع الذات إذا اقتضى الحال. 
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ربهذا تکون صورة استهلاكية لا ينتجه صاحب "الأمر" العالي الجديد. ولا عجب» 
فقد رأينا أن أوربا نفسها منذ آمد غير بعيد» وحصوصا منها فرنساء قد أخذت تضیق 
ذرعا باهيمنة الثقافية الأمريكية» وهي الي كانت رسازالت راغبة في مارسة الدرر 
نفسه في الكثير من درل العالم. رلکن مقتضيات "الأمر" العالمي الجديدٍ لتتطلب منها 
ومن كل دول العمورة بلا استثناء» برصفها الحاتب الأضعف عسكريا واقتصادياء أن 
تنصاع» وأن تذعن» وأن تنحسر ثقافيا لصالح ثقافة "الأمر" العالمي الجديد المسلحة 
بارقی آنواع التقنية واحتجبة وراء شعارات عظيمة الألق والبریق. والا يكن ذلكء 
قستنعت هذه الثقافة أو تلك بالثقافة "المنغلقة" و "الطلامية و "الرجعیة" ورعا ينعت 
أصحابها ب "الارهايين" أيضاء كما هر الشأن بالنسبة إلى ملة الثقافة الإسلامية سواء 
كان ذلك في فلسطين. آم ني السودان»؛ أم في الجزائر» أم في إيران» جت رر 
اضطهادهم رفتلهم. رالاعتداء عليهم. رنیب ترراتهم راغتصاب أراضيهم» وحيث 
يمارس ضدهم التطهیر العرفي كما لي البوسنا. 

وإن الدراسات الي اشتغلت بهذا المصطلح لتنتمي إلى علم الاجتماع, وال علم 
الاجتماع النفسي. وقد استعمله أيضا بعض علماء الأنترربولوجيا. وتتقسم هذه 
الدراسات عموما إلى قسمین: 

1- دراسات تعنى بالسيرورات الي يتأقلم بها الفردء كارها أو طاتعاء مع الوضط 
الثقاق الذي يجد نفسه متشكلة فيه. ونلاحظ في هذه الدراسات أنها لا تتكلم 
عن تبادل ثقان» رلكن عن تأثير ثقافة ما على فرد ما آر على مجموعة من الا فراده 
فتهيمن عليهم وتفرض آشکاضا الخاصة. 

2- وهنا ياتي المعنى الثاني لهذا الصطلح: إنه مجموع التغيرات ال تكابدها بجموعة 
اجتماعية نتيجة اتصافا عجموعة أخرى. وذلك كما حدث في البلدان المستعمرة» 
أو كما هو حادث للمجمرعات الآسيوية» والأفريقية» والعربية المهاحرة إلى 
أمريكا رأوربا. ولقد تعددت مزخراه في إطار هذا المعنى الشاني الدراسات 
المتعلقة بالتغیرات العميقة ال حدئت لي اجتمعات القدعة رالبدائية والتقليدية 
بفعل تأثير الحضارة» ربفعل تأثير الدرل الصناعية الحديئة عليها. وان تأثيرات 
الاستعمار والتحرر منه لتدخل أيضا ي إطار هذه الدراسات. 

وإذا كان مصطلح "المثائفة" بمعنبيه هو هذاء فإننا نفهم دعوة المثاقفة الي تكلم 
بيرك عنها بأنها دعوة من طرف راحدء هو الطرف الغربي» لإحداث تغيرات 
عميقة "للتقنیات الحالية نی مصطلحات الشريعة" بغية التأقلم لا مع الذات النتجة 
4 4 و 0 
ل5شکاها الثقافية الخاصة» ولکن مع الآخخر الغرّب لما والذي آنتج آشکاله الثقافيسة 
الخاصة. 

ويمكن القول بعبارة آحری إن الطلوب من الشريعة الإسلامية أن تتنازل عن 
أشكاها التقنينية الخاصة لصالح الأشكال التقنينية الغربية. وبهذا تكون موضع 
إعجاب ررضی. رتدخل العصر الحديث راضية مرضية!!! (مترحم). 
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إن المشكلة؛ وهي مشکلة ذات طابع آني في بعض الدول 
الاسلامية تحتاج لوحدها إلى تطوین لا نستطیع أن نکرسه شا نحن هنا. 
ومع ذلك فلنقل فقط إن التقنين ليقدم میزات عملية لا اعتراض علیها: 
فهل عکن له أن يتم في إطار احترام الأصالة الي حاولت أن آبرزها. وأما 
بالنسبة إلى أصولي نقدي» فإنه سيحاول أن يجمع مميزات النزاهت» 
والتاريخانية» والتحدیث. ۱ 


إذا عدنا إلى الرحلة القرآنية للمعيارية» فسنجد أن القرآن یدهشنا 
كذلك لرة إضافية. وان هذا لیکون في سته التعلقة بالکمال الطبيعي؛ وعدم 
افتراقه عن مات آحری تتعلق بالأحلاق» وبالروحانية»وبالجمال» كما یکون 
هذا ی ثروته الاشاراية و دعوته اللحة لأبنية عقلي 2 مستمرة. 
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القرآن واللغة العربية 


لقد عاش الجاحظ في نهاية الفرن الشامن وال منتصف القرن 
التاسع اليلادي. وكان يرى "أن الله قد بعث محمداً إلى العرب الذين 
کانوا شعراء و خحطیاء. وكانت لغتهم دقيقة دا وقوية الأدوات. ولقد 
سخرها بكل ما فیها لكي يقيم وحدانیته الخاصة ويعطي بعثة الرسول 
الثقة" *. وهذا ما تعزوه العقيدة إلى العجزة. وانها لمعجزة ذات موذج 
روحي من بين معجزات لا تزدي ال اي حلل في نظام الطبيعة. وان 
الاسلام لیحکم بهذا على بقية الأديان الوحاة. وکما ترون انه يوحدء 
في نظر المؤمن» بين الوحي الاسلامي واللغة العربية» رابط عضوي. 





*- لم يشر الولف إلى الکتاب النري آخذ منه هذا الکلام. ولذا فقد اضطررنا إلى ترجمته كما 
جاء لا كما قاله الجاحظ فعلا. ولکن ما يجب قوله هو آننا عندما عدنا إلى _... 
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وانه مناخ يختلف حذریا عن المناخ الذي يهيمن في السيحية, 
حيث يتم الكلام عن التجسيد. 

وإذا تحرأنا فابتدعنا اشتقاقا يلائم الحالة الإسلامية» فإننا سنقول إن 
المقصود بالأمر هر 10۷6۲0۵۷0۳۳ - اللاكلامية": من ۷۵۲۵۷10 - 
الكلمة. رن الواقع» فان مسألة اللغة لا تضطلع عمليا بأي دور فيما 
يتعلق بالأناحيل. فاللهجة الي كان عيسى يدعو بها لا تستدعي مطلقا 
اهتمام المفسر. وإن الزرخین قد تساءلوا في القرن التاسع عشر لكي 
يعرفواء فيما إذا كان المسيح يستعمل الآرامية وليس العبرية في فلسطين 
الرومانية. البلد الجامع لجنسيات مختلفة» وحيث كان الناس يتكلمون : 
لغات كثيرة. وإننا لنميل إلى القول إنه كان يعبر عن نفسه بالآرامية ون 
كان يعرف عبرية التوراة. ولقد كان كثير من الناس يستعمل اللغة 
الإغريقية على كل حال» كما كانت اللغة اليونانية هي لغة الدوائر 
الرسمية. وهذا يعن أننا إذن إزاء وسط لساني شديد الاختلاط. وعلى 


-.. کتب اللماحظ ومنها "البيان رالبیین » فقد لا حظنا أنه كلما ورد اسم الرسول؛ كان 
الجاحظ یذ کر العبارة الشهورة المرافقة لاسمه عادة "صلى الله عليه وسلم". وهذا أمر 
مضطر د عنده لم نلاحظ فيه أي استناء. رلا غرابة في ذلك ولكن جاك ببرك رهنا 
مكمن الغرابة» لم يفعل ذلك عندما نقل قول ابساحظ إلى الفرنسية. رإذا كان بيرك لا 
یزمن برسالة. محمد صلی الله عليه رسلې فله ذلك إذ "لا إكراه في الدين"» ولكن كان 
عليه أن ينقل العبارة كما قرأها لا كما يريدها أن تكون. فقد وأيناه يذكر اسم الرسول 
محمد من غير قول العبارة "صلی الله عليه وسلم" . وهو حر في ذلك وم نشر الیه لأن 
الکلام كان کلامه ریعبر به عن رأيه. فلا ملامة ٍذن. رلکن الکلام هنا ليس له وبالتالي 
لا بحد من الأمانة إخمضاع نص الحاحظ إلى الحذف والرقابة» وخخاصة أنه يدعو إلى حرية 
الفکر ما يجب أن ينتج عنه حرية التواصل الثقاقي» والاعتراف بالآخر كما هو لا كما 
نريده أن يكون (مترحم). 
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. كل حال لا یوحد أي رابط عضوي مُدّعی بين هذه الدعوة وبين اللغة 
الستعملة. وان الأمر ليستدعي من الرء أن یطرح على نفسه قضية لسانية 
شائكة تخصوص کل واحد من الأناحيل» سواء كانت شرعية ام غير 
شرعية. ولد کب من ین انال الشرعية اليل مارك . فهو من أقدمهاء 
وإنه ليعد كذلك بوصفه ألف بالاعتماد على كتابات بالآرامية أو بالعبرية 
(إننا لا نعرف بالتحديد). وقد أحذت هذه الکتابات من الدعوة الى 
كان المبشر بيير يقوم بها. ومع ذلك فقد وصلتنا الوثيقة مكتوبة باللغة 
الإغريقية. وم تكن هذه اللغة لغة كلاسيكية دقيقة. ولقد نشأت أناحيل 
أخرى ما يمكن أن نسميه "1.0913". وهذا يشبه "الحديث" إلى حد ماء 
أي يشبه كلاماً منقولاًء وان اللغة الي نقل بها لتثير مشكلة هي الأخرى. 

إن الأمر المدهش في التوراة ع ی 
بوصفها ألراحاً ملفوظة» ولكن برصفها ألواحاً "كتبها الله". ثم عندما 
حطمها موسى غضباء فان "ا لله قد نقشها" ثانية. (نها كتابة إذن وليست 
کلاما. ولكن بأي لغة كانت؟. إن هذا الأمر مسكوت عنه. وعلى كل 
حال» كان يجب على موسی أن ينسخ هذه الکلمات؛ كما كان يجب 
عليه أن يعلق عليها أمام شعبه باللغة العبرية. ولكن الإلحاح على المكتوب 
وعلی المنقوش ليجعلي أقترح فرضية خيالية تتأس على فترة الشباب من 
عمر موسی, وهي فترة قضاها في مصر. وهذا يعي أن الألواح رعا كانت 
في الأصلء الواحا هيروغليفية. رإذا كان ذلك كذلك أفلا تكون 
"الهيروغليفية" هي نقش الأشياء المقدسة. وما هو الأمر الأكثر قداسة مما 
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هو منقوش» وما استطاع | لله أن يسجله على آلواح القانون؟. ولکن 
لنخادر حلم اليقفلة هه فإني اترك آسرالتوسع فيه أو رنضه إلى 
متخصصين أفضل تسلیحا. فالقرآن هو الذي سیحجزنا اليوم. 
۱ 1 
¥ % 

يقول لنا القرآن: "نا آنزلناه قرآناً عربياً لعلکم تعقلون " 
سورة /12/ آية /2/ *. ثمة أشياء كثيرة في هذه الجملة: التنزيل» 
والعربية» ومقصدية الوحي» والتلقي الذي يجب أن يتبع ذلك والدعوة 
إلى العقل. وإن هذه العبارة لتعود في القرآن ثماني مرات. وكذلك الأمر 
بالنسبة إلى التعبير الوحود في السورة /41/ الآية /7/: "كناب فلت 
آياته قرآناً عربياً لقوم يعلمون". وان هذا ليعين: مرة أخرى أيضاء أنه 
"یطلق عنان المعرفة". وی هذا إشارة إلى السيرورة العقلية المدعوة لمتابعة 
الإصغاء. وليس مقصود الأمر في الواقع هو الحجز الحدسي أو السلي 
ببساطة» ولكن الإيجابي الذي يدعو دفعة واحدة إلى عقلانية الإنسان.. 
وإنه لا يسعنا أن نلح على هذا الأمر كثيراً. فلقد جد في السورة نفسها 
قرله: "ولوجعلناه قرآناً أعجمياً لقالوا لولا قصلت أباته" آية /44/. إذ 





*- نلاحظ أن جاك بيرك قد بدأ الآية مكتوبة بالحرف اللاتيئي على النحو التالي1008 ۷۷۵ " 
"..... فأضاف “هلالا * أي أضاف "الواو" على بداية الآية. وربا كانٍ عليه أن يتأنى و 
النقل ليكون دثيقا. فإضافة مثل هذه تثيرء ي نظر المسلمين» ريبا كبيرا في فاعلهاء وشكا 
عظيما في مرتکبها (متزحم). ' 
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إذ ثمة معارضون للوحي دائما؛ وانهم ليعارضون کل حقيقة 
بشکل عام» فیجادلون عن فراغ لأن ابحادلة هي نقيض البرهان, اما 
كما هي حال السفسطة بالنسبة إلىالعقل. ويجيب القرآن بسخرية: 
"أأعجمي وعربي!!" ذلك لأنه لا عكن صياغة نص بلغة عربية وأحنبية 
في الوقت نفسه. فهذا مدعاة للتناقض. ولكن بعيدا عن المنطق» لماذا 
الاختیار؟. لقد تم احتبار العربية تحديدا لأنها لغة تقدم حودة 
نته. "فالقرآن" "هو للذین آمنوا هدي وشفاء". ويُشير النص هنا إلى 
سمتين» قام بتطويرهما الفسرون والبلاغیون فیما بعد.. 
هاتان السمتان هما البيان والتفصیل. فالتفصیل هو للأنبياء» وهذا 
يعن إذن جملة الفوارق بين الأصرات أو بين أجزاء العنی وال ركيب. وان 
هذه الفوارق هي الي ينشرها علماء الصوتيات. ونذكر بأن هذا المفهوم 
لم يظهر تماما إلا منذ. .سوسیر بوعل الك نوس بر يا 
القديعة كانت تعرف ما يعئٍ اا ینا إنه العرض الواضح» وملكة 
التعبیر بشکل حلي؛ والبیان والحودة الراقية للغة» وللادب ایضا. ولقد 
عبر القرآن عن ذلك في مکان آحر فقال: "منیر". والتفوق إنما یکون 
للقرآن لانه "منير"» ولیس "مبهما" / أي انه "واضح وتعبيري". وان هذا 
ليذكرنا عا كان يطلبه أرسطو من الخطاب الفلسفي: أن يكون خطابا 
يتضوع نوره. ويجب على اللغة لكي تكون دالة أن تضوع بالنور الذي 
تحتويه. ولقد كان هذا الأساس اللساني والنطقي أيضاً لليونان. فلنسجل» 
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من غير أن نستخلص أي نتيجة» هذا اللقاء بين الميلينية القديمة والحكمة 
الإسلامية*. 


سنحاول بعد هذا التمهید» أن نقزب أكثر فأكثر من التعریفات. 
ونبدا بسوالنا: ما هي لغة القرآن؟. فلننظرء بادی ذي بدي ال الجواب 
الذي تعطیه العقيدة وعکن لهذا الجواب أن يدون على النحو التالي: 
اللغة التر آنية هي: 

1 - الصيغة الي وصلت بها الرسالة الإلحية. وهي الصيغة النهائية 

والإجمالية الي تم نقلها إلى البشر بوساطة الرسول محمد. 
2- وإن هذه الصيغة صيغة لسانية. وهي تتطابق مع مجة قريش. 
وهكذاء يريد الاسلام أن يجدد وان يرسم (انظر كلمة "محدث" 


سورة /21/ آية /2/)» وأن يتمم تعاليم الديانتين التوحيديتين. ولذاء فهو 
لا جعل من نفسه الاتصال الوحيد. فلقد كانت هناك أديان أخرى قبله. 


*- سواء كان المقصود هنا هو اللقاء بين المصطلح اللغوي اليوناني أو الحضارة اليونائية وبين 
الیکمة الاسلامیت فان هذا لاينفي الاختلاف بينهما على المستويين: مستوى المصطلح وما 
يقوم حلفه من مفاهيم» رالستوی العضاري رما علاً به هذه الفاهیم من معاني. فالحضارة 
الاسلامية حضارة نص, ولذا فقد كان الدرس اللغري فیها سابقا على الدرس البلاغي. وأما 
الحضارة اليونانية رولیدتها الغريية العاصرة» فحضارة شخصء رلذا كان الدرس البلاغي فيها 
سابقا على الدرس اللغوي. ولقد نعلم أن الدرس اللفوي قد سار لي امخضارة الاسلامية مسارا 
يختلف عن مسار الدرس البلاغي في الحضارة البونانية. فلقد نظر العرب في اللغة ونظامها 
والنص ونظامه» فارتقوا إلى نظام معرنٍ آعلی» صار فيه وحود الخلاق ضرورة لغوية. وآما 
اليونان» فقد نطروا إلى الشحص, ورأوا أن البلاغة هي السبیل الذي يحقق به الشخحص القناعة 
فيما يقول» فظلوا بذلك لي دائرة الشخخحص ولم يجردرا؛ وظلوا ف داترة العطی رالنانج ول 
برنقوا إلى فكرة الأنساق والنظم . (مترجم). 


106 


. و کانت هذه الأديان تعبر بلغات آعری بالضرورة. ذلك لأن الاسلام 
یعلم أن اتصالات الله مع الانسان إنما يجب أن تتم بلغة الشعب التلقي. 
وهذا ما يدفع بالمرء لكي يسأل نفسه بأي لغة يفترض أن يكون عيسى 
قد كلم شعبه بالذات» وبأي لغة تلقى الرومان والبيزنطيون رسالة 
الله. أم كان عليهم أن يسمعوا اللغة الي كان الرسول ينقل بها. إنه 
سؤال لا حل له. وباعتصار يجب على قراءة القرآن أن تكون مسائلت 
ومستفهمة» وإشكالية. 

إن اللقاء بين نزول الوحي واللغة العربية قد وحد أسباب وجوده؛ 
من منظور عقدي, ‏ الكيفيات الخاصة للهجة:؛ وذلك كالبيان 
والتفصیل. فهما من خراص الفعالية في إيصال الرسالة. وقد كان أيضا 
لقاء بين الطلق والتاريخي. و م يكن اللقاء ليتم من غير أن يرتدي مات 
التحدي. فالقرآن في الواقع بعشل تحدياً» ليس عوضوعه فقطء ولكن 
بصيغته الي تجعل منه الامام البین: "البدا الواضح" كما بحصل منه 
"الرشد الذي يرشد بوضوح". وان القرآن لیقدم نفسه بوصفه حزءا من 
نموذج خالد أعلى؛ أي بوصفه "أم الکتاب" الذي يحفظه الله. ذلك لأن 
العقيدة قد انتهت إلى ترجیح أن القرآن ليس غخلوقاً وأنه وحد منذ الأبدية 
في حفظ الله. 

وإذا كان ذلك کذلك فماذا نلاحظ تاريخياً؟. إن الوحي ليعبر 
عن نفسه بلغة سهلة المرام» ولولم يكن هذا هكذا لما كان له فعل حاسم 
على الشعوب. وإنه لسهل المرام بالنسبة إلى أناس نزل بينهم. وكان 
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هولاء الناس في غالبيتهم العظمی من حيط مكة» أي کانوا کذلك بشکل . 
أساسي» ولکنهم لم یکونوا من القرشین فقط. وکان هولاء القوم 
یعیشون هنا منذ عدة قرون» أي في الکان نفسه الذي مسر فيه إبراهيم 
لكي يقيم الكعبة. غير أن فررية المعنى والإدراك الي يتطلبها النقل ليست 
أمرأً ميسوراً. إذ يوحد أيضاء فلنكرر ذلك ثانية» جهد فكري وعقلي 
. يتصل بسمة النقل الإرشادية والرمزية من جهة» كما توحد من جهة 
أحرى تغيرات دائمة في المستوى. ويستوحي اللسانيون هذه التغيرات من 
كلمة إنكليزية هي "5۸/840" ۰ أي "الواصلات الكلامية" كما يقول 
السيميائيرن. وهذه علامات دقيقة تجعل الخطاب يمر من صعيد إلى آخر. 


إن التعبير القرآني لمليء .عثل هذه الإيجاءات الي أسميها؛ مستعملاً 
صورة أحرى» الإيحاءات "العامودية". وهي ليست فقط عامودية ومليشة 
بالاندفاع نحو التعالي 6 13 *: ولكنها مليئة أيضاًء 
تلازمياء بالمراحع التجهة نحو العقل العملي والواقعية. وان هذا الموقع 
ليعلو كلية على موقع الشعر الذي مهما كان واقعياً واستدعائياًء فإنه 
یتحرك في النهاية في (طاز الشرود والمتخيل. وأما القرآن» فعلى الرغم من ' 
أسّه الواقعي والختلط مع التطلع إلى التعالي» فإنه يولد أثرأ تعليمياء أو 
يحدث صدمة نفسية يمكنها أن تذهب بالرء نحو التغير الكلي. ولنا على 





د Transcadance‏ ها : يعي هذا المصطلح الفلسفي أحد أمرين: . 
3 سمة لما هو قائم حارج مبلغ خبرة البشر رتفكيرهم. 
2- كينونة فرق الوحود الادي ومفارقة له. (مترجم). 
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٠‏ ذلك دلیل في عمر الذي سيصبح خليفة في الستقبل. فهو في شبابه م 
يكن ما سيه قيا نقد قرع مصادفة باب بیت حیث بوحد بعض 
الصحابة. وکان هؤلاء یقرآون سورة من القرآن» فسمع من خلال الباب 
بعض الأحزاء من الآيات. وكان عمر حتى اللحظة عنيفاء وكان سلوكه 
لا يبعث على التقرى في بعض الرات وان كان مطبوعا بقيم المغامرة 
السائدة آشذ في الجزيرة العربية؛ غير أنه على الرغم من كل ذلك قد 
أصبح المؤمن القوي الذي نعرفه*. 

على الرغم إذن من السلطات الي جئنا على ذكرهاء فإن الوحي 
القرآني كان يتم بلهجة قريش. وان هذه لتعد من منظور فقه لنوي قريية من 
لحجة الشعراء العرب قبل الوحي وبعده. وعکن للمرء أن يزدري هذا التناظر. 
ولكن هذا التناظر كان من القوة إلى درجة أن الرسول قد رای أن يدفع عن. 
نفسه تهمة النظم أو تهمة الكهانة. وقد كان هذا هكذا لأن القرآن نفسه 
كان يعالج أحياناً مثل هذه المزضوعات؛ ويستخدم الصور نفسها **. 





*- إن قصة إسلام عمر ذائعة مشهورة. وقد كان بإمكان بيرك أن يذكرها كاملة ليقف فيها 
على عناصرها الرئيسة ذات الصلة بالأثر القرآني على عمرء لا أن یخترها فيشوهها. وإن 
الوقوف على الأثر لأمر معروف ني نظريات التلقي, حيث تکون دلالة النص ليست 
فيما يقرل فقط ولكن لي نوعية لقاء النص بالمتلقي رن درجة تأثيره عليه. رلعل خير من 
درس هذا الأمر هر "5لإ3أنا0 Louis‏ - موعل" وذلك ف كتابه: «"stereotype e lecture"‏ 
حيث رقف فيه غلى أدق ما أنتجه علم القراءة والتلقي عند كل من ريفاتير» رجوسء 
رليزر» وأمبرتو إيكرء رغيرهم من حكن العپودة إليهيم» رالاقداء بهم لي مشل هذه 
الدراسات الي ترصد علاقة النص بالمتلقي دلالياء ولسانياء رسیمیولوجیا. (مزجع). 

**- إنه لیدهشنا أن يعود بيرك إلى إثارة هذا. فالأمر قد تمت منافشته آلاف المرات» رلم 
يخرج منه أحد بطائل. ولو أنه سار ي بحئه وجهة آحری نفذ فيها وعده في المقدمة لكان 
خیراء ورعا لأتى بجديد في الوضوع. ذلك لأن الحد الذي اقتصر ل وقوفه علي قد-.. 
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 يكاحا لستمع إلى القرآن وهو یصف العاصفة مشلا: إن التناغم‎ ٠ 
سيصور العنف المرعب الذي يحاصر الإنسان التائه في إعصار الادة. ولكن‎ 
هل المقصود هو رحالة تائهون في العاصفة أم أن المقصود هو آلمون‎ 
أضاعتهم جرائمهم؟.‎ 


"تلم کل اذه استوقه تارا فَلَما أَصَامَتْ ما حول ذجب له 


بتوووم وَتَرَكَمَمْفِي طلماتر 1 یرون * شم نکم عَمي فَمُّم1 
روون * ام ون السماء فيه مات روبق يَمعلُونَ 
أَصَابِعَهُمْ فِي آذانهم من الصواعق حَذَرَ الموّت. وال معبط بالکافرین * 
باه البَرْق يط أبْسصَارَهُمْ لها آخاء لمم مقا فيه وإذا أظلّم 


o‏ .> و 2 ۵ مس ۳ ساس 


علیمم قاموا ولو شاء الله لَذَمَبَ بسَمُعيمم وأبُسارهيم " سررة 
/2/ ية 19-17 


سس سس سس تست — 

-.. تدنی ف أدبيات المماحكة إلى درجة» لم يعد أحد يأبه له فیها. ثم إن الأمر فد انتهى 
بالنظر إلى القرآن على أنه ليس بقول شاعر ولا بقرل كاهن. وقد استقر هذا. وإذا كان 
ذلك كذلك. فإنه لمن الأجدى على الباحث» وعلى البحث العلمي؛ أن يسير بنا حطوة 
إلى الأمام وراء هذا. ولعل الوعد الذي قطعه على نفسه بانجياز دراسة ي الشعرية هلا 
“وبب0وه5 هر الطلرب. وحينئذ كان يمكننا أن نری عملا لا يقل أهمية عما أنجزه 
جاكبسون لي الشعرء أو توروررف ف القصةء آر باحتين في الرواية. وإننا لتلحظ بعمق 
أن النص عند كل هؤلاء يدرس لصالحه الخاص. ويصار إلى الوقوف على أدبيته. 
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وإننا لنجد الشهد نفسه ثانية ني معلقة امرء القیس وعند الاعشی 
ميمون» ولکننا لن جد الاندفاع نفسه ولا الایجاز نسفه *. ولقد استدعی 
هذا الأمر أن يدافع الرسول عن نفسه فهو ليس بشاعر. وإذا كان هناك 
من أثنى عليه وأطراه» فقد فعل ذلك خبثا منه. ولذا» اضطر الرسول أن 
يكذب التشابه المشين الذي يقرنه بهولاء الأبطال الغامضين» والذين 
كانوا يشكلون» ف ابلزيرة العربية» عدداً كبيراً. ومن هناء فقد كرس 
القرآن هم سورة كاملة. وهي سورة تحمل اسمهم. غير أن الغريب في 
الأمر هو أن السورة ال يبلغ عدد أياتها المنتين» لم تشر إليهم إلا في 
الآيات الثلاث الأخيرة. فسراق الاشارات هزلاء تراهم : "في كل واد 
بهیمنون * وأنهم بقولون مالا بفعلون "**. 


*- تمنينا لو أن بيرك كان قد دلل على ما ذهب إليه بشواهد من الشعر محددة. فقد راجعنا الأمر 
عند الشاعرين ولم نستطع أن نقف على حقيقة هذه الإشارة. ولو أنه فعل فأيرز النص الشعري 
ي مقابل النص القرآني» لقلنا عندئذ إن الأمر يستحق,دراسة ف التتاص» تجعلدا تخر ج منها 
بشيء مفيد. ذلك لأن اللاحق من القول قد يؤر سلبا أر إيجابا في الول السابق. رهنا ما 
يعطي للقراءة راعادتها بعدها التاريخاني. رنحن نقول لقد كان على بيرك أن يقوم بهذا الأمر 
وینجزه» فيذهب به إلى منتهاه» وأن يستفيد من دراسات مدرسة كونستانس الألمانية الي يقف 
آيزر وروبيرت ياوس على رأسها أو غيرها من المدارس. وإلا يكن ذلك فما معنى القراءة أر 
إعادة القراءة في النقد احدیث؟ وما معناها إن لم تكن سبرا معرفيا لتواصل لغات النطاب على 
احتلاف أنواعه وأجناسه؟ ومع ذلك» فان تعزيز هذا المنحى والاشتغال به ليعد ضرورة من 
أجل أمر غير هذا. ذلك لأن الاشتغال به» قد يصل بنا إلى تأسيس نظرية لي شعرية الخطاب 
العربي القديم ربنيته» تقوم على تأثر هيذا الخطاب بإعادة القراءات الي تمت عليه على مر 
العصور. ولرعا استطعنا أن نفسر آیضا كثيرا من الأمور من الوجهة اللغرية والنصرصية؛ وأن 
نرسم دوائرها الدلالية وتداخل حقوها أو تباعدها. ومکنا نرى أن بيرك قد آوحز إذ آشاره 
وكان يحب عليه أن يفصل ليحقق مقصود طرحه (مترجم). 

**- سورة الشعراء. الآية /226-225/ (مترحم). 
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"ية يقولون ما لا يفعلون" الا ینفیهم هذا القول إلى دائرة المتخيل؟ 
ولکن هل يعد المتخيل منفى؟ يتم على وجه العموم تأويل هذه الحكمة . 
تأويلاً سلبياء وقاسياً إزاء الشعراء. ولكنهم إذا کانوا يقولون ما لا 
یفعلون» أفلا يكرن لعالمهم حقوقاً بالنسبة إلى عالم الفعل؟. ثم إن 
الرسول قد كان بعيداً عن احتقار الشعراء» كما كان له بالفعل شعراؤه 
الفضلون. وإنه ليروى أن فرقة من المسلمين في زمن الرسول» قد ضاعت 
في الصحراء وأشرفت على الملاك عطشا. وفجأة» رأى أحد الحنود بقعة 
عضراء: رعا كان ذلك نخلة. وإذ ذاك تذكر بیتا لامرء القيس يذكر فيه 
أن هذه العلامة تدل على التبع. ويروي البيت لأصحابه العطاش. 
فيسرعون معتقدين ما اعتقد به هذا الشاعر قبل قرن من الزمان» ووحدوا 
مایبل أوارهم. وان هذا الأمر ليعد معجزة شعرية على نحو من الأنحاء. .م 
عندما عادوا ذهبوا يرون الرسولء ولا کانوا منفعلین.عا حرى» فقد حدنوه 
عن الشهد کله. ولکنه قال لحم: "احل, سیحمل امرء القیس لواء الشعر في 
جهنم عاليا". آما ما يخصناء فاننا نأمل أن يجد فیها شفعاء وأن يغفر له*. 


کک 


*- جایت هذه القصة لي كتاب السيرة التبرية لابن مصطفی عبد الواحد - دار إحياء 
لاتم - بلا تاريخ - بیررت لبنا مرا E RT‏ 
التالی: نن عند رسول الله صلی ‏ عليه وسلم ! ذ اقبل وفد من اليمن. فقالوا: یارسول 
الله لقد أحيانا ! لله بييتين من شعر امر ئ القس. ا وكيف ذاك؟. ٠‏ قالوا: أقيلنا نريدك جټی 
ناكا عع و سا رو کت أن لا در على لاه تفرتا إل أصول طلخ 
TY 9‏ 
0 رأيت أن ون البياض عن فراتصها رامي 
ا يفيء عليها النظل عرمضها طامي 
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وإننا إذا نظرناء فسنجد في القرآن أبياتاً من الشعر كاملة أو 
أنصاف أبيات تستجيب للنظم الذي وضع الخليل له أسسه فيما بعد. 
ولقد وحدنا ليس فقط مقاطع من الغنائية الطبيعية» ولكن أيضا مقاطع 
من النظم المطرد. ولکن الأكثر شعرية بالدسبة إلى ذوقناء وم بستطع 
المعاصرون أن يجدوا تفسيراً له» إنما هو التركيب القرآني نفسه الذي 
يتفتت من طرف إلى آخر بإيقاع سجعي. وان هذه الطريقة الي ۸ تكن 
ثرا ولا شعرًء كان المعاصرون يعرفونها وعارسونها في بعض الأحيان. 
وان هذا ليع أن دهشتهم لم تأت من هذا الشكل في ذاته» فقد كان 
قس بن ساعدة وآخرون یعرفون أن يستخرجوا منه تنغيماً جميلاء ولكنه 
كان الربط الحديد الذي أحدثه القرآن بين هذه الاشکال بالإضافة إلى 
تأليفات أخرى. وإن ما اكتشفه العرب للمرة الأولى والأخيرة إنما كان 
"تدفقا شفهیا" أو نفساً یتظم ني تدفق طويل؛ إلى جانب إيقاعات أكثر 
قصرا مفصلة على الآية ويحزأة بالسجع؛ كما اكتشفوا ایضا أن الحفاظ 
على هذا أو تغييره إنما يتم من حلال السورة» وقد تبينوا تخصيص حرس 
اخ رکات وتوزيع المعنى من خلال كل ذلك. ومن هنا نشأت دهشة 
الوليد بن المغيرة الساذحة. فهو عند مع سورة من سور القرآن صرخ 
قائلاً : "فوالله ما منكم رحل أعرف بالأشعار مي ولا أعلم برجزه ولا 


-.. فقال الراكب: ومن يقول هذا الشعر؟. وقد رأى ما بنا من الجهد. قلنا: امرء القيس بن حجي. 
فال: والله ما كذب, هنا ضارج عندکم. فنظرنا فإذا بينا وبين الماء نحو من مسين ذراعاء 
فحبونا إليه على الر كب» فإذا هو كما امرز القيس عليه العرمض يفي عليه الظل. فقال رسول 
الله صلى الله عليه وسلم: "ذاك مذكور ف الدنيا منسي لي الآخرة» شريف لي الدنيا حامل في 
الآحرة» بيده لواء الشعراء يقودهم إلى انا ۱ 

وقد رری ابن كثير حديئا عن أبي هريرة (افرحع نفسه ص118) أن رسول الله قال: "امرز 
لقیس صاحب لواء الشعراء إلى انا" (مترحم) 
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بقصيده مین ولا بأشعار اجن وا لله ما يشبه الذي یقول شيئاً من هذاء 
ووا لله إن لقوله الذي يقوله حلاوة. وان عليه لظلاوة» وإنه لثمر اعلاه, 
مغدق أسفله؛ وإنه ليعلو ولا یعلی؛ وانه ليحطم ما تحته."* 
وإذا استخدمنا مصطلح زراعة الواحة الصحراوية فيمكننا أن 

نقول انظروا إلى وصف جيد لتأثيرات السجع القرآني. وإنها لتأثيرات من 
بغير ريب. ولکننا لن نکون مسلحين بأسبابها (حزئیا) لكي نقرر فيها' 
ذلك إلا إذا قامت عدة دراسات مختصة تتراوح بين علم الدلالة وعلم 
وظائف الأصوات وساهمت باعطاء بيان عن هذه الفقرات الحامة. وسن 
ذلك مغلا نحد سورة "العاديات": 

والعاديات فبا 

* فالموريات قدعا 

*فالمغيرات صباً 

* فَوَسَطْنَ به جمعا 
* إن الزنستان رب كنود 


*- آخرجه ابن حرير عن عكرمة» كما ف التفسير لابن كثير (ج /4/ ص /443/) (مترحم). 
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*وزنه لب الذیر آشیید 
* اف یلم إِذَا بَعْثْرَمَا ِي القبور 
* وحصل ما ي السدور 


5 ع 5 م © عم هسم 2م و 
*إن وبهم بهم بوذ لخبیر * 


إن معظم الترجمات قد سبيت لمؤلفيها هلعا كبيرًء إذ حاول هولاء 
القبض على العنی ف العربية وإعطاء ما يحمله من تلوينات دلالية ما 
أمكنهم إلى ذلك سییلا. واني لاعترف أني قد أعطيت لنفسي هلعا 
إضافياًء إذ حاولت أن أكتب شيئاً یستطیع الرء أن يقرأه بصوت مرتفع. 
وقد فعلت ذلك غير مدع أني أنافس الأصل. 

فمن يسمع هذه المقاطع الباهرة» ومقاطع أخرى كثيرة» هادئة في 
مظهرهاء ومهيبة أو مشرقة في بحرى الكتاب» فسیکون انطباعه؛ اليوم؛ 
بأنه يسمع شعراً . .. شعرا عربيا بأرقى معاني المصطلح. نقول مذالان 
العرب بعد الحرب العالمية الأولى ۸ یعودوا يطابقون بين الشعر والنظم. 
وإنهم ليفعلون ذلك كما فعله الغرییرن منذ نهاية القرن التاسع عشر. 
وقد رأوا في الشعر وخاصة اليوم» تلك الألعاب القائمة بين الصوت 
والإيقاع» ووقفوا على التعاقب» وعلى الطلق واحدود. وهذه كلها أمور 
حاول هولدرلان أن يعرف بها منذ زمن طويل. 
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ثمة شاعر حاهلي کبیر مثل لبيد بن ربيعة قد أحس بنفسه أن 
الشكل الحديد للرسالة قد بحاوزه كما بحاوزه مضمونها. فتوقف إذ ذاك 
عن كتابة الشعر. وكذلك كابد معاصروه مثله» تحدي اللغة الحديدة. 
فقد كان الوضوع الرئيس للشعر القديم هو الوقرف على الأطلال. 
فالشاعر يقوم برحلة طويلة مستقلاً ناتقه» حتى يصل إلى الکان الذي 
أحب فيه. فيقف لكي يبكي. واننا لثری خير مثل لهذا الأمر معلقة آمرء 
القيس: "قفا نبك من ذكرى حبيب ومنزل". فالصحراء تتسنع في الحيط 
على مد النظر: وإن الفراغ ليضاعف الغياب. ولقد تنتج الصدمة من نفي 
مضاعف» فينيشق عن هذا كمال القصيدة. وان هذا النفي المضاعف 
سيعود جذعة في العبارة الدينية للتوحيد: "لا إله إلا الله". كما سينبثق 
تأكيد إيجابي يحمل الكثافة البلاغية نفسها: إنه تأكيد وحدانية الألوهية» 
والصرخة العظمى» والشعلة الميتافيزيقية الراقية. وإذا كان لا ينتج عن 
تداخل الصدمتین» بالنسبة إلى الشعراء» سوى إثارة في الطبيعة وابشسد» 
فان القرآن يبدع كوناً جديداً يتمثل في الإيمان؛ الذي كان عليه فضلاً عن 
ذلك أن یشور العالح. وان هذه القوة الخارقة القائمة في الكلمة الموحاة؛ 
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كانت تعد صعبة على التحلیل بالأدوات القاعدية لذلك الزمان» ولذا فقد 
وصفت بتأثيراتها. غير آنها اتخذت في العقيدة اسم هو "الاعجاز". وعکننا 
أن نزمه بالفرنسسية إلى "116 اأطها ام - اللامحاكاة" أو 


"iteاinsuperabi"‏ ونلاحظ أنها كلمات ثقيلة ... 


م تلد هذه النظرية وحيدة. فلقد احتاحت إلى زمن لكي تقوم 
شأنها في ذلك شأن مثيلاتها. وقد وقف بعض المناقضين مناهضا لها.ولذا 
فإنها لم تفصح عن نفسها تماما إلا في متصف القرن الشالث؛ ولم تأخذ 
شكلها النهائي إلا في منتصف القرن الرابع للهجرة؛ أي في نهاية القرن 
۰ التاسع (بداية القرن العاشر الميلادي). ثم كان تتریجها في مولفات 
الباقلاني» الذي توفى في عام ۰1013 أي في بداية القرن الحادي عشر. 
وقد كانت هذه النطرية نظيرة لنظرية "التجسید وال كانت ترى أن 
القرآن م يخلق قطء وأنه لا يعد إذن موضوعاً في التاريخ. ذلك لأنه من 
غير بداية» وخالد» وهو على الطبيعة. وقد كان شنه النظرية أعداؤها. 
فقد عاب هؤلاء عليهاء بحرية تفاجئنا اليرم؛ وجود مظاهر غير منسجمة 
مع النص القرآني. وقد حاول عدد من الشعراء والکتاب أن يعارضرا 
القرآن» راغبين أن يضعوا أفضل منه؛ أو أن يأتوا.مثله. ولكنهم فشلوا 
جميعاً ني نظر ابلسمهور. وقد اعترض بعض النقاد من قالوا: "كيف يمكن 
لص خالد أن يستخدم أيلماناء وأن يستعمل قسماء بل أن يتخذ 
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إشارات ذات مظهر "أرواحي Animiste"؟‏ *. ر نس :نيعب أت یقسم 
الله على هذه الشاكلة؛ وأن يصنع من النجوم واللیل أماناً. ذلك لأن 
هذه المخلوقات أشباه آلحة وثنية ...". ولقد تناول هولاء على طريقتهم؛ 
هذا الموضوع الإيصالي؛ وتكلموا فيه عن الجواهر؛ وعن الخالد» وعن 
الزمن. وهذه أمور كنت قد لانستها من قبل بشكل موحز. 

ومهما يكن من آمر فان الإعجاز أي مفهوم استحالة احاکاة» 
قد انتصر عقيدة بقلم الباقلاني الذي ذكرته» أو بقلم عام اللامرت 
الكبير الرازي. فقد كان من عادة هذا أن يذكرء ناظرا ال الماضي؛ 
شهادات الاعجاب ال كان العاصرون یتلفظرن بها عن النص لي زمن 
الوحي. وسيكون من التناقض أن ينكر المرء أن القرآن» وهوالذي نزل 
خلال عشرين سنة مقطعاً منجماء ثم جمع بعد ذلك بعشرين سنة؛ قد 
فرض نفسه بشكل فريد حدا» مع أن هذا الشكل لم يكن كيفيا. 


ص و ر 
*- أرراحي: مذهب حيوية الادة (الاعتقاد بأن النفس هي مبداً الفكر والحياة العضوية ي 
رقت واحد". عن "انهل (مترحم). 
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وعندما اتکلم هكذاء فاني أقتصد الصفات. وان هذا لیعد قليلاً 
من غير ريب في نظر المؤمنين. ولکن يجب على العمل العلمي أن يظهر 
نفسه .عظهر إقتصادي. فلنسرع بالدخول إذن إلى فصل أكثر شدة إنه 
فصل في اللغة القرآنية ذاتها. ذلك لأن هذه اللغة هي الي شغلت معظم 
البلاغبين والنحاة العرب. فهؤلاء لم يتوقفوا عن الاعجاب بهاء كما لم 
يتوقفوا» وان كان من غير طائل: عن محاولة إيماد الأسباب لاعجابهم. 
فئمة واحد من أقدر المفكرين في سبتا *» هو عياد. وإننا لنجد أنه ۸ 
يتجاوز قط في كتابه "الشفاء" الاسهاب البلاغي والتحليل اللفظي. 
وبالطبع؛ فإنه» والآخرون مثله. يستخرجون الموضوعات المشتركة من 
السور. واننا لنقدر تلك الاشارات إلى الغيب» كما نقدر اختلاط السر 
الخفي بالواقعية الي ببرزها القرآن في كل لظة. وإننا لنعظم أيضاً صعوده 
ني مدارج الماضي. وان هذا التقدیر لیتوحه إلى المضامين» كما يتوحه 
كذلك إلى المعرفة الموسوعية الافتراضية أو الفعلية للنص: غير أن كل هذا 
يعد آمرا حارحأًء في النتيجة عن موضوعنا. 

ولقد اعجب عياد أيضاً باستحالة تغيير التعبير بالنسبة إلى أي 
فکرة قرآنية» ولو أحذت مصادفة. حاولوا أن تفعلوا ذلك وستجدون أن 
الامر مستحیل تقریا. ولقد أحذ عياد بیتین من الشعر لرؤبة بن عجاج 





س_ مدينة من المدن المغربية الي تحتلها اسبانیا وليست مدينة اسبانية في لساحل الأفريقي كما 
تقول الأطالس (مترجم). 
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مثلا. وهو شاعر غي ععرفته اللفظیة: لقد تصرف وحده بثنلث اللغة 
العربية. ومع ذلك؛ فان الرء لیقدر إرادياً أن یستبدل مفاصل كاملة من 
أبيات من غير أن يتغير العنی. بینما نحد أن هذا الأمر مستحیل مع 
القرآن. ولكن هذا التوحه لن يذهب بعيداًء وكثرة كثيرة من الألغاز تبقى 
من غير حل. وإننا لنعتقد أن التقدم الحالي والذي سياتي في العلوم 
اللسانية للبلاغة» وللشعرية؛ وللسيميولوجيا يسمح باستشفاف بعض 
الإمكانات في التحليل تكون قادرة على كشف خوراص النص القرآني. 
وما دمنا لا نملك ما هو أفضلء» فلنتابع الوصف*. 

إن هذه الغةء مثلاًء عربية إلى.درجة عالية» وهي عربية شرعاه 
وإنها لعربية أيضاً باختيار إلهي. وهي تحتوي» كما يرى المؤمنون» على 
مسين هجة (من لهجات هذه القبيلة وتلك» غير كلام قريش الذي تم 
التأكيد عليه أثناء جمع القرآن في زمن عثمان). وإننا لنجد فيه ليس فقط 





*- لقد شهدت العلوم الانسانية والسيميولوجية؛ منذ بداية هذا القرنء تطورا عظيماء بدا 
من سوسير ربيرس وانتهاء بتشومسكي وإيكو وغيرهما. رإني لأعتقد أن الجالات الي 
جاء بيرك على ذكرهاء قد أصبحت ناضجة ,ما فيه الكفاية» بحيث كان يمكن لباحث 
مثله أن يستعين بها. ولكنه فد بعترض بأنه ليس من آهل الاحتصاص. وهنا نتساءل لماذا 
غامر إذن ب "إعادة قراءة القرآن" ولاذا دحل هذا المدحل اللغوي؟. وإننا لنرى أن هذه 
الملاحظة» لوجاهتهاء تقلل من قيمة الكتاب العلمية» ولكنها مع ذلك لا تلغي قيمة بعض 
الآراء الهامة المثارة فيه. ويبقى هذا العمل بالمقارنة مع أعمال كتبت بالعربية لنصر حامد 
أبو زيد مثلاء أعلى مقاما ل باب العلم لأنه اتخذ طابع العلم بالفعل وقدم برهانه على 
ذلك رم يتخذ الطابع الأيديولوجي الرث. ولأنه مدرك للمجالات الي يجب أن 
تستخدم ف البحث ليكون البحث أكثر تقدماء وذلك خلافا لنصر حامد أبو زيدء الذي 
لا يعرف عن هذه الأمور شيئاء ومع ذلك فهو يملك ادعاء كبيرا لا يوازيه لي سقمه 
سوى الغش العلمي الذي کارسه (مترجم). 
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(شارات آتية من القبائل العربية الأحرى» ولکننا نحد فيه ایضا لغات 
بجاورة مثل المصرية الشعبية) والفارسية) والغيزية (احدی اللغات السامية 
الي كانت مستعملة في الحبشة - "مترحم")» واليونانية*. 


بس ا 


*- من الواضح أن بيرك لا يفرق بين مفهوم اللغة ومفهوم اللفظ لساتاً. ولذاء فهو يسبتعمل 
كلمة اللغات.ععنی الألفاظ. ومع ذلك فإننا ترى من منظور لساني أن اللغة ليست هي 
حاصل الألفاظ المستخدمة فيهاء راما هي نظام من القواعد التناهية والقادرة على توليد 
جمل غير متناهية. وإذا كان هذا هو تعريفهاء فقد كان من راحب بيرك إن لم يكن 
قصده الألفاظ, أن يدلل على وحود أنظمة قاعدية ف القرآن م تكن آنذاك موحودة ن 
النظام القاعدي للعربية وجاءته من اللغات الي إليها أشار. 


وأما إذا كان قصده الالفاظ وليس اللغات؛ فقد اعتنى اللسانیون آیضا بهذه 
الظاهرة. ورأرا أن هوية الألفاظ: صرتاء رصيغة ردلالة لا تكون باتتماتها إلى منشكهاء 
رلکنها تكون بكيفيات استعمافاء وطرق آدائهاء وأشكال تحليها ن الأنظمة اللغوية الى 
استعارتها. آلا رإن انتقال الألفاظ من لغة إلى لغة ليغير ف ذات الألفاظ: صرت رصيغة 
ردلالة. ذلك لأن الاستعمال يعدل فيها.ما يتفق مع النظام اللغوي الذي يستقبلها. وان 
أكثر ما يكون ذلك ف احال الدلالي؛ إن لم تكن الألفاظ تنتمي إلى طبقة الصطلحات: 
حيث يكون التعديل صوتاً رصيخة» على رجه اخصرص. ريكون دلالة في بعض الأحيان 
على ر جزئي. وإنه لمن أجل هذا يقال ف تعريف اللغة أيضاً: اللغة هي استعمافاه 
واللفظ هو استعماله ضمن النظام اللغوي الستعیل له. رلذا عکننا أن نقرل بالاستناد إلى 
هذا الفهوم إن الألفاظ الستعارة تکف عن أن تکون كذلك وتعد من آلفاظ اللغة 
المستعيرة نفسهاء ما داست اللغة تستعملها وفق منظومتها القاعدية. ومن هناء فان 
استعمال کاتب من الكتاب للفظ أو لكم من الألفاظ الأجنبية وفق النظام القاعدي للغته 
الأم؛ لا يعي أنه بسبب استعماله هذا قد كتب بلغة أحنية. وإن الأقرب إلى الصراب 
ي مثل هذه الحالة؛ أن يقال إن الألفاظ الستعملة في مکتوبه هي ألفاظ تمي إلى لفته 


مادام استعماله ها قد تم إنحازا وفق النظام القاعدي للفته. وان هذا المنظور ليشمل القرآن 
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ف استعماله لبعض الألفاظ غير العرية. وإننا لتری أنه يتظابق تماما مع الفهوم اللساني 
هذا الأمر حين ی كد قانلا: 


"نا أنزلناه قرآناً عربياً لعلکم تعقلون" (يرسف - 2) 

"وكذلك أودينا إليك قزأناً عربیا" (الشررى - 7) 

"وهذا كتاب مسدق, لساناً عربیاء لينذر الذين ظلموا" (الأحقاق -12). 
"قرآناً عربياً غير ذي عوج لعلهم ينقون " (الزمر -28). 

" كناب فصلت آیاته, قرآناً عربياً لقوم يعلمون" (فضلت - 3). 
"لسان الذي يلحدون إليه أعجمي وهذا لسان عربي مبين "(التحل- 103). 


"لتكون من المنذرین, بلسان عربي مبين" (الشعراء -195). 


رمن الواضح أن بيرك لا يغيب عنه المفهوم اللساني للغة؛ كما لا يغيب عنه أن 
الآيات الي ذکرناها تعرز هذا الفهوم. قفي سین تذکر اللسان» تریط بين أمرين: اللغة 
بوصفها نظاماء والكلام بوصفه آداء وبيانا. وهذا ما ينضوي تحته فهم سوسير نفسه 
"للسان". ثم إن بعض هذه الآيات ليشير مرة إلى اللسان من خلال النظام العربي للغة؛ 
ربعضها الآحر يشير إلى الكلام الذي عبر القرآن فيه عن نفسه بوصفه انحاز! لهذا النظام. 
ولعل الآية: "لسان الذي يلحدون إليه أعجمي رهذا لسان عربي مبين"» هي من أكثر 
الآيات إيضاحاً هذا الأمر. وإنه من المفيد أن نقول آیضا إن القرآن لم يذكر مرة واحدة 
نن کل آياته أن کل ألفاظه المستعملة فيه عربية. ومن هنا يتجه بنا الإدراك إلى أن تأكيده 
إغا يخص النظام والاأدای أر اللغة والكلام. 0 


وإذا كان ذلك كذلكء فلنا أن نتساءل عن مقاصد بيرك إذ ذهب لهذه الحقيقة 

العلمية متجاهلاً. رلكي نجيب على تساؤلناء لانجد خيرا من ذكر فرضيتين غير علميتين؛ 
كثيراً ما استخدمتا ي السجال الدائر حول هذه النقطة بغية الطعن في القرآن: 

1- الفرضية الأولى: وترى أن القرآن لوكان من مصدر افي لما رقع ي التناقض. إذ كيف 
يخير الله عنه أنه بلسان عربي مبين» وتکون لغته غير عربية في الوقت نفسه؟ 
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۰- الفرضية الثانية: وتری أن القرآن يكيل بنفسه عبر هذه الآيات إلى النقاء اللغري الستند 
إلى التقاء العرفي 
ونلاحظ آننا إذا كنا قد ناقشنا بيرك فهمه اللغوي من منظور لساني» فإن الفرضية 
الأولى لسجاوز في مرامیها مشکل اللغة إلى غاية يكرن مدار الأمر فیها هر التشكيك ف 
الصدر الإفي للقرآن. . ولا كانت هذه الغاية قد طرحت قديكاء ني زسن نزول الوحي» 
فقد حمل القرآن نفسه ردا عليها فقال: "آفلا یتدبرون القرآن! ولو كان من عند غير الله 
لوجدرا فيه احتلافاً کٹا" (النساء - 82). 
وأما ثارة الفرضية الثانية» فترمي إلى تصنيف الإسلام في إطار النظريات العرقية ذات 
البعد الفاشي والنازي. ولقد نعلم أن هذا التركير قد تطور اليوم إلى إلحاق تهمة 
الإرهاب بالاسلام. وللبیان نقول: إن نظرية النقاء اللغوي الستندة إلى النقاء العرفي لا 
تعد من العلم ل شيء. رإن الإسلام قد حمل رده على غاياتها البعيدة. فقد كان ديناً 
إنسانياً لا عرفیاء ركان دینا نميا لا عصبياً. وإنه ليحمل كذلك رده اليوم على تهمة 
الإرهاب بکشف الار هاب الدرلي الذي تمارسه آمریکا تحت غطاء النظام العالي ابندید» 
رالذي تمارسه صنيعتها اسرائيل باسم عملية السلام تغطية لاحتلال الأرض» واستمراراً 
للقتل والاضطهاد. 


رإذا فككنا كلام بيرك على ضوء هاتين الفرضيتين» فسنجد أنه يريد طعناً ‏ القرآن 
من طرف خحفي. وإذا كان هذا هو مقصده؛ فلا يسعنا إلا أن نقول أسفين: إن الناتج 
العلمي طذا المقصد يخرج به عن غاية العلم وقيمه لیدخل به ي إطار المماحكة الضحلة 
رالسجال غير العلمي؛ لكي لا نقول الضحك والسخيف (مترجم). 


123 


ولقد سمى القراعدیون هذا تعدد العاني. وان السيوطي لیلهو في 
فصل عسير بتعدادها. ونمد من ذلك مثلاً أنه یستخرج للمصطلح 
"هدى" سبعة عشر معنی بأمثلة مدعمة. وقد كان هذا هو الشأن بالنسبة 
إلى كلمات مثل "السور" و"الرحمة"؛ و"الفطرة" إلى آخره. وانه ليصل 
أحياناً. سابقاً في ذلك علم البلاغة العاصر سبقاً مدهشاًء إلى التمييز بين 
ما نميزه نحن بين: المعنى الذاتي للكلمة ومعانيها الإيحائية. 

نقرل ذلك لأننا نعلم اليوم أن تعبيرية جملة من الجمل» أو كلمة 
من الكلمات» لم تصنع فقط من معناهاء ولكن أيضا من إيحاءاتها ومن 
إزالة تسوياتها الدلالية: وان هذا ما يجعل الترجمة صعبة» بل مستحيلة. 

وإذا كان القرآن يحتوي من الغريب أقل مما يحتويه الشعرء إلا أنه 
توجد فيه بتعض الألفاظ المشيرة للفضولء واليَ يضطر المعاصرون إلى 
شرحها. وان التقاليد لتبتغي لكي يتم فهمهاء أن يلجا الرء في أغلب 
الأحيان إلى التأويلات المنسوبة إلى ابن عباس عم الرسول. ولكن هذا لا 
يضر بالمظهر العام للبساطة والوضوح الذي يسود في القرآن. ثم إنها 
تترك انطباعاً بقضاء متناقض بين من نوع الكلام العادي الذي يتصل 
اتصالاً كبيرا بالأدوات» وذلك على الرغم من عمق المعنى وتعقيده. وإن 
هذا ليصدر» كما هو بدهي عن الإعجاز كما سبق لنا أن وصفناه. وإننا 
لن جد تضاداً من هذا ابلنس إلا نادرأ عند أفضل الكتاب» بل عند كبار 
شعراء اللغة. 
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لقد وحد الکثیر من هزلاء في زمن الرسول. وکان محمد الذي 
غذاه الشعر ككل مواطنیه, يقيم الفصل بين هذا وذاك بين الأعمال 
الأدبية والقرآن. وذلك لأنه كان قد تحدى من حيط به أن يأتوا "بعشر 
سور من مثله". وهذا يعن أنه كان على وعي بتقوق النص الذي يرسله. 
ومع ذلك. فقد عرف قس بن ساعدت وإنه كان يقدر هذا الحكيم. كما 
كان یری ف قيس بن عاصم» مؤلفاً لأبيات في الحكمة؛ (سید آهل 
الوبر). وقد كان بإمكانه أن يلتقي الأعشى ابوال ودريد المقدام» وأمية 
بن أبي الصلت. الشاذ والكبريي. ولقد أحب أن يعرف عنترة 
الرومانطيقي. واستخدم حسان بن ثابت في الدعاية» وكان يجله. وة 
احتمال بأنه التقى لبيداً وأحبه. ولكنه كان على وعي والكل يشترك معه 
في هذاء أن بين هذه القصائد الغنائية لكل هؤلاء النشدین» ثمة تسبيحة قد 
أحذت ترتفع» وكانت أكثر قوة وأكثر نقاء. 
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يستخدم الفعل "ذری" "يذري" ق اللغة العامة. وانه لا یزال 
پستخدم اليوم في المغرب لكي يعي ۷200۵۳ - ذری". وان مذراة 
الذري لا تزال تسمی هناك "المذرى". ویعد ابلمع "ذاریات" واحدا من 
جموع اسم الفاعل والفعول. ولقد انزل بفقهاء العربية آکبر معاناة 
وكذلك كان الشأن بالنسبة إلى المترجين. ذلك لأنهم كائور يجالود 
أنفسهم إلى أي شيء يشير هذا. فلقد كان الأمر لغزا قاعدیا ففرا 
وفكرت أخيرً أن أقترح شرحاه فأقول إنه "مصندر" أي أن آقول إنه اسم 
فعلي قديم الشكل. وإنه ليع بكل بساطة "ذرى". وإننا لنجد هذا النوع 
من الأسماء الفعلية في كثير من نصوص الشعر قبل الإسلام. 


فلسمع إذن إلى السورة /51/ "الذاریات": 
بسم الله الرحمن الرحيم 
والذاريات ذرواً 
*قالكاولات وقراً 
*فالجاریات سرا 
* قالمق‌سماتد أمراً 
* إن توعدون ماوق 


2 ¥ ما سس 2 
*وإن الدين لواقم 
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* والسماء ذات الط 
* [نکم لقي قول منتلك 
مه و رم ols,‏ 2 

* بوّكك عنه من آڦڪ 


مر ماس 


*قتل الخراصون 
* الَذِبِنَ هم في عَمرة سَاهُونَ 


س © ع بم هامرم 


مر Igo‏ © 2 ع شوم 3 2 و ۵ م و 4 
* يسالون آبان يوم الدين * بوم هم على النار بفتنون* 


وإذا ما نظرنا في القرآن إلى هجة قريش أو إلى هجة الشعراء 
العرب» فسنجد أنها ترتقي إذ تصير لغة فيه. ومهما كان الأمرء فإن نسق 
الدخحول الذي استخدمه الإيصال النبوي قد تبلور في نسق لساني» تفاحم 
في تناغم مع النسق الاعلی. ولقد كانت قریش تستطیع أن تعرف فيه 
كلماته» وعباراته الاصطلاحية ومواصفاته الشعرية. ولكن هذا كله كان 
متغير الوحه تقريباً. وني الحقيقة إن القرآن كلام قريشء ولكنه كلام دون 
بلغة آخری. 

وإني لأستعيد هنا تمييزاً بين اللغة والكلام تعود فكرته الأرلى إلى 
سوسیر وان كان هر نفسه لم يصنع منه استخداما عظيماً. غير أنه یسدو 
مع ذلك ملائما. فاللغة تعن النسق (النظام) الكلامي: وانه ليع تداولیا؛ 
ما تتكلم به بجموعة لسانية خلال قترة زمنية طويلة. وعکن القول بشكل 
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أكثر عمقاء إنه اللهجة بمقدار ما تقوم هذه على بنى لسانية مرتبطة هي 
نفسها بدورات احتماعية طويلة. وإذا كانت الفرضية صحيحة كما 
أعتقد» فيمكننا أن نقول إن ما ينبثق» في القرآن» بالفعل عن كلام قريش 
أو عن أسلوب شعري متواضع عليه؛ إنها يخرج انية في حالة ظرفية 
للكلام. بینما تصدر السمات المتعلقة باللغة القرآنية (الإيحاءات المتعددة 
العاني؛ والأسلوب الخاص) عن نسق يعرف الإمان فيه قیما علوية. وكان 
الإحساس بالوحي الذي يحدث هذا الانزياح النموذحي كما لو أنه يدشن 
لغة على غير مثال. ولقد تم تحديده في اللحظة نفسها على هذا الأساس» 
أي تم تحديده بوصفه اعجازا. وإذ نتجت الصدمة هكذاء فقد تركت ثرا 
على تعاقب أجيال من المؤمنين. وما زال هذا الأثر مستمراً إلى اليوم. 
وليس ذلك من غير أن يتيح الفرصة لتدبيرات علم الأصول وفقه اللغة 
الإسلاميين. 

ولكن » ليس ثمة حاحة للمرء أن يكون مسلما لكي يكون سريع 
التاثر بالجمال الفريد هذا النص» وبکماله» وبقيمته العالمية. 
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الخاتمة 


تبشر الیوم بضعة ملايين من البشر بالاسلام. فهو دين يعود تاريخه 
إلى أربعة عشر قرنا. وان مشل هذا الاتساع وذلك الامتداد التاريخي» 
ليستلزم بعض التنویعات في تأويل العقائد» وخاصة في تأويل القوانين. 
وسيكون من الإيهام ادعاء الخوف من هذه الثروة بيدما لا عکن لهذا الأمر 
أن يكون سوى تبسيط يفوق حد الإنسانية. فالقصود هو المنفعة الحية» 
المتوحدة والمتباينة في الوقت نفسه. حيث يرحح التعلق بالينابيع» والشعور 
بالأصالة إرادة متصاعدة للتأقلم مع المسيرة العامة للعا م احیط. 
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وعکن لوثيقة واحدة» من غير حطاً في الطبيعة؛ وفي الساخ؛ وني 
درحات التناسب أن تقدم نوعا من أعظم آنواع القواسم المشتركة لهذا 
الواقع الكوكبي: نها القرآن. وقد حاولت الصفحات السابقة أن تدر که. 
وانه لکتاب مؤسّسء و من الکلام یصعد من عمق الأزمنة؛ وبیان 
بهتز بالصور وبالأخلاق» والسلوك. وانه فوق ذلك كله؛ ليعد كتاباً 
روحياً في نظر الومنین. فقد كوّن ولا بزال يكرن بالسبة إلى بحموع 
المسلمين في كل الأزمنة» وني كل البلدان وعياً واقعيا ملازماً للهرية 
الجماعية. 


إن التأمللات» المطروحة في هذه الصفحات وان كانت قد انبفققت ` 
عن كائن غير مسلم» وعن علماني» وتمت معالحتها من غير بحاملة؛ فقد 
وهبت لإيمان المومنين التصیب الضروري لمقاربة النص. ألا وان على 
الموضوعية أن تأحذ لي تقديرها هذا الإيمان؛ وإلا يكن ذلك فستقع في 
الخطأ. وإنها ستجد فيه آیضاء وبشكل سلي» ضمانة ضد الأخطاء أو 
ضمانة ضد تعسف التفسير. 
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وهكذاء فان ما نسمیه نسخة القرآن لا تتضمن سوی تغیرات 
طفيفة وذلك بالنسبة إلى نسخ أخرىء نادرة وجزئية. فالاسلام يعتمدها 
بشهادة حامعة. ولذاء فان عشرات الذاهب ال تصارعت على الشرعية 
طوال عدة قرون م تعد إلى هذه اللسخة لتشك في صحتها صحتها. وان مثل هذا 
الإثبات ليقضي على الاعتراض باليأس. ومع ذلك فقد وحد بعض.. النقاد . 
الشكاكين الذين استلبتهم نماذج ثقافية آحری» فأرادوا أن يحعلوا. تاريخ 
جع الص مات رین جن البوم الذي رقع فيه ولقد ذهبوا 
مذهباً حعلهم لا يرون في هذا الأمر سوى علم لأسباب الارتداد إلى 
الاضي. واننا لنرى في هذا تحويلاً لأطروحة كان 5003684 .ل قد بالغ 
فيها سابقاً إذ تكلم عن مادة الحديث ات مین بهذه 
الأطروحة إلى حد لا سند له. 

ورعا تكون الصفحات السابقة قد أقنعت القارئ بأننا لا نشاطر 
هذه التأملات رؤيتها. وإنه ليبدو لنا أن نقد المعطيات التقليدية يستطيع 
أن يحمل مع التحليل التجدد للنص نفسه إضاءة كافية لتفسير يكون في 
حدمة إسلام التقدم. 


إسلام "التقدم" لماذا؟. لأنه إسلام اللیعومة*. 





*- على الرغم من احاولة الي يريد بيرك أن يبدر من خلال ما موضوعيياء ورعا منحازا إلى 
الاسلام إلا أنه يريد من الاسلام؛ ف الوقت نفسه. أن يكون متسقا مع رزیته هوء أي 
مع متصوراته ومفاهيمه الغربية: : فما يمري هناك يحب أن ري هنا وفق نفس المفاهيم 
والمنصورات» ركأن التاريخ بنية خطية واحدة. فلكي يكون جتمع إنساني» يحب أن-.. 
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تکرر فيه هذه البنية الواحدة والوحيدة. وهذه مصادرة تتقضها بنى الجتمعات 
رتوعانها. 

ولقد غدت فکرة التقدم من منذ منشتهاء على صعيد آخر» لا فیها من بريق جذاب: 
سندا داعتیا وسحريا. ولذا سارعت کل الایدیولوحیات الکبری إلى تبنيهاء .ما في ذلك 
الماركسية» مع أن مفهوم النقدم من حيث هو ثيمة وفعل اقتصادي» يعد واحدا من 
مصطلحات البرجوازية الصناعية الناهضة ف عصر الأنوان وهو بهذا يعد واحدا من 
الصطلحات الا کثر تناقضا مع الا رکسية نفسها لأن تحققه الاقتصادي ف الوانع يتم 
ععزل عن الشرط الاحتماعي الذي يوجد فيه باسم عقلانية احتماعية تلغی فيها القيم 
الاحتماعية لصا أكبر قدر مکن من التطور الاتصادي. 

ربتعبير آخر يمكننا أن نقول إن بيرك (وأركون في بعض كتاباته ليس عن هذا ببعيد) 
إذ يستعمل كلمة مفتاحية مثل "النقدم"؛ لیشکل معيار علاقة الغربي وشرط تعامله مع 
الآخر غير الغربي. وإنه بهذا ليريد إسلاما غربيا ف طريقة بنائه لنفسه مستقبلاء أو لنقل 
إنه بريد غربا يوطد نفسه لي كينونة الاسلام» عن طريق تغيير الإسلام لشروط وحوده 
نفسها واستمراره» وذلك بإخضاعه إلى الشرط الاقتصادي من حهة وبإحداث تغيير 
عقلاني في اجتمع من جهة أخري. فهذان أساسان يقوم عليهما مفهوم التقدم. ولكن 
هذا في الوقت الحالي لم يعد كافياء فقد صارت فكرة التقدم تعن الاستسلام الكلي 
رالتحلي الكلي عن أي إمكان ذاتي ف الانتاج لصالح الوضع "مابعد الصناعي" الذي تمثل 
فيه آمریکا أقصى مدی للتقدم الرا سمالي كما يعن أيضا التسليم الكلي والتخلي الكلي 
لصا عقلانية صار العقل فيها جرد عارف مجموعة من التقانات الي تهدف إلى أقلمة 
الإنسان مع النظام (الأمر) العالمي الأمريكي ابندید. 

وإذا كان هذا المصطلح يثير الريبة لديناء فإنه ليحدث هذا الأثر عند أكثر من کناتب 
ومفكر ل الغرب نفسه. ولقد حاء لي قاموس الفلسفة - منشورات مارابو ۰1972 
ج /3/ ص /650/ (باريس) ما يلي: "إن مفهوم التقدم ملتبس فكريا. وإنه لا یصلخ أن 
يكرن متصورا لأي خطاب متماسك. فهو يقضي بتطابق تتابع العصور صع هرميتهاء 
مهما كان الميدان الذي يستخدم فيه. وإذا لم يكن التقدم سوی إمكان بين إمكانات 
أخرى» فان تقريره ليعد أمرا قسريا. ولكنه إذا كان ضرورياء فإنه لسن يكون إلا الوجه 
المعكوس لمشروع يتحقق من خحلال الصيرورة الانسانية. وأما ما يتعلق.كعرفة إذا كان 
التقدم واقعياء أو .معرفة إلى أين يتجه؛ فان أحدا لا يستطيع أن يقول في ذلك شيعا. ثم 
ماذا سنربح إذا سمینا التاريخ "تقدما"؟". 

ومع ذلك فإننا إذا كنا نرفض مقتضيات تحقق هذا الصطلح, إلا آنا لا نرفض أن 
يصار إلى تطور المختمعات الإسلامية رفق شروطها الذاتية الي تتناغم مع عقيدتها 
(مزحم). 
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وإذا كان ثمة سمة أدهشتنا في الرسالة القرآنية» فذلك یتحلسی قي 
الانفتاح الذي تمارسه على زمن العالم باسم أصالة مستمدة من العام الآخر. 
وإنها إذ تكون صالحة برصفها كذلكء لكل الأمكنة ولكل العصورء فانینا 
تبدو لنا مب بسبب هذاء ثبات التأويل والتطبيق. وإنها لتستبعد ليس 
فقط ذلك الثبات الذي يهدد مارسة أي متقعر بالضرورة؛ ولكن ثبات ذلك 
الذي يتعلق بالتكرار غير المحدود لأحكام القضاء والسريع التحول إلى 
تقديس أعمى للسلف. ومن هنا كانت هذه الحكمة بين حكم أخرى: "نقد 
مضت سنة الأولين" (الأنفال /38/). 


يستعمل القرآن هنا كلمة "سنة". وان الإسلام التاريخي ليعطيهاء على 
مستوى آخصر من القبول» مكانة المصدر الثاني للقانون في باب الوصايا 
العقدية والقانونية لعلمائه الكبار. غير أن الحكمة القرآنية» وهذا أمر بدهي, لا 
تنظر إلى كل سنة قديمة على أنها سنة مرفوضة. ذلك لأنها ترفض فقط تلك 
الي تندنس بالوثنية في مثل هذه الحالة الخاصة. ويجب عليناء مع ذلك أن 
نحتفظ بالقيم النقدية والتجديدية للرفض. فهل سنكون في الضلال إذا فكرنا 
أن سلطة الأحداد مشروطة بكفاءتهم ومحدودة بقابليتهم للخطأ وان كانت 
قد فرضت نفسها بشرعیة؟. ونضرب على هذا مثلاً بشعب إبراهيم الذي 
عبد الأصنام: "قالوا لقد وجدنا آباءنا لصا عابدين *قال لقد کنتم أنتم 
وآباعکم في ضلال مبين " (لأبیاء - /54-53/). ثم لننظر إلى تطور 
الأشياء طورا بعد طور» ولننظر إلى صيروراتها (وهذه أيضاً مفاهيم قرآنية). 
وإذا كان ذلك کذلك فكيف يمكن للمرء أن يختار بين الأصالة الي تضفي 
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على آفعال الانسان ثبات خصط سيرهاء وبين الزمن الذي تتشر فیه؟. إن 
التحكيم في هذه يجب أن یعود إلى العقل الذي احال إليه القرآن مرات 
كثيرة» وبالشكل الأكثر وضوحا. 


وعکن للمرء بالتأكيد» أن يعطي لهذا الكتاب قراءات أخرى يصعب 


سبرها. غير أن هذه بالذات تبدو الأكثر تميزاً في إعانة مسلمي عصرنا في 
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تنبیه E‏ 
* ندیم بقلم : د. محمود عکام 
* قراءة الطات للقرآن يقل : د. منذر عياشي 
* المتطهة بقلم محمد بنونة 506 
عار بات هن البنية 000 
الزمن في القرآن م ع 
المعیار في القرآن EET‏ 
الكرآن واللغة العربية کی و 

E OD الخاتمة‎ 


وعمومووووء روم ث موم وه 


بدا ةر م ررم مونو 


موم موم و موم وم موه 


ماو و هو و و و موه 


بآ 


اسآ 


و موم موه موه 


۱ 


135 


مرکر ال نماء الحصاري ۱ 


اصدارات جديدة 2004 


المكتبة التاريخية 
© حلب عبر العصور جورج بلوا دو روترو 


ت: د . زبيدة القاضي 
© دراسات 3 حضارة المشرق العربي القديم د. بشار خليف 
© الكتابة «من الصورة إلى الأبجدية» فيصل خرتش 


© الديانة عند البابليين جان بوتيرو 
ت: د. وليد الجادر 
© أساطير أوغاريتية آيسفلدت 
«نصوص أسطورية وطقسية اوغاريتية» ت: محمد خياطة 
© الدایح والأضاحي محمد خياطة 
«سے حضارات الشرق العريي» 








۵ اطروي له د. عمر طالب 

0 حدود التفكير الصوتي 2 التراث العريي د. عبد القادر الجديدي 
© الوسیقا «مداخل القدس والدنس» ابراهيع محمود 

© جمالیات القصيدة العربية الحديثة د. محمد صابر عبید 
© من علم العاني إلى علم الدلالة ‏ مجيدالماشطة 

© اللسانیات والدلالة «طبعة جديدة» 





د. منذر عياشى 


مركز الإنماء الحضاري .و 
اصدارات جديدة 2004 - 2005 


ابداعات عالية 3000 


© صمت البحر فیرکور 
© دليل محارب النور باولو كويلهو 

« انطلوجيا القصة المكدونية . سافو تسفيتانوضسكي 
© مذكرات محكوم بالاعدام فيكتور هيجو 

© الخاطئة سومرست موم 

* لا أحد يكاتب الكولونيل غبرييل غارسيا ماركيز 


ابداعات جديدة 3000 













© طوق الأحلام (روایع) محمد شويحنة 
© كتاب الحب والخطيئة (قصص) عبد الباقي يوسف 
© عيناك واخضرار الروح (قصص) شريقة عرياوي 
© حبل المساكين (قصص) نادر السباعي 
© جبل السيدة (روايةع_ نیروز مالك 





مركز الانماء الحضارق ٤€‏ 


CENTER’ ESSOR ET CIVILISATION 


الهيئة الاستشاریة: 
8 جسن حلفي 
. غبدال ملك مرناض 
7 صسلاح فصشسسل 
. عبد الله الغذامي 
. عبد السنبي اصطيف 
. عبدالرزاق ميد 
مج ود منقذ الهاشمى 


مه 


عه عه مه ما ° 


المدير المسؤول: 
نادر السباعي 





حلب - سورية - محطة بداد الرکن الاميركي - صب 6333 





هاتف : 2257565 (21) - فاکس: 2257565 (21) 00963 


البريد الإلكتروني: cec-publ@scs-net.org‏ 








